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مقدمة 


فحو علم الآديان 


الانسان . في التاريخ : وفكره الانساني » حركة وعاء . وهذه 
الحركة والنماء لا تتکشت للمعرفة إلا" في ثوب ثقافة متطورة تضم شتاتها 
علوم الانسان . ونحن نجد السان الیوم حلقة في سلسلة تطور متصل 
سرمدي . والتدين موقف اساسي من موافف القع الانسانية الي لا 
مندوحة للثقافة من ان تستجلي عبره جانباً رئیسیاً من جوانب وجود 
الانسان وتطوره خلال ا حقب والعصور . وقد تطور اهتمام الناس 
بالدين من الايمان الساذج الى الايمان الواعي ٠‏ ثم الى البحث في ظاهرة 
التدين بحتآ اعتقادیاً بادىء ذي بدء » ثم تطور هذا البحث بنطور العلوم 
الانسانية وتمايزها حى ظهر في اطار هذه العلوم عام الاديان او تاريخ 
الاديان القارن او تاریخ الاديان . 

یعرف (ا. رويشول بياك) E, Roystone Pıke‏ تاريح 
الادیان بقوله : وانه دراسة علمية وموضوعية تتناول ديانات العالم 
ا ماضیة والحاضرة . وهذه الدراسة تتوخی دراسة الدیانات في ذانها » 
را کتشاف ما یوم بينها من نقاط تشابه و اعتلاف » و استخلاص مفهوم 
الدین بوجه عام » عبر ذلك » وایضاح السمات الميزة للشعور الدبي . 


ات 


وعلى هذا فان و عام الاديان » مبحث وسط یقف بين التاریخ من 
جهة ؛ وبين علم النفس وعلم الاجتماع من جهة احری » . فمن الثابت 
اننا نلفى الفكرة الدينية لدى جميع الشعوب » وی العصور كافة » وعلى 
مستويات ال حضارة كلها . ولعل ما يويد ذلك اننا نجد عبادات علمانية 
يسميها اللاهوترون و الديانات البديلة » » نجدھا حيثما زالت فكرة الله 
من التقویم الاجتماعي والسياسي لتحل محلھا افكار آعری » وقيم مغايرة 2 
مثل فكرة الدولة أو قيمة الجتمم(۱) ... 

ولعل من ال حائز ان یز ثلات مراحل كبرى ي الدرب الموصل 
الى علم الاديان . اولاها مرحلة العصر القدیم حيث نجد ان ظهور الفكر 
الفلسفي داد شيئاً فشيئاً نوعاً من الوعي الانتقادي بالمشكلة الدينية . 
وقد ازداد اهتمام الباحثين مبذه المشكلة في العصر الوسيط بوجه خاص 
وظهرت في إثر ذلك مرحلة المذهب الفعلي الحديث وما نجم عنه من 
ارتكاسات في صدد الدين . واخيراً جاءت مرحله النطرة الحديثة الى 
شوون الانسان » وہہا شرعت العلوم الائسانیة تشق طريقها ني مجال 
المعرفة بدءاً من القرن التاسع عشر » ولا تزال . 

ففي العصر القديم » جاء باحثون بأوصاف تقع في منز لة بین منرلنيی 
الشك والاعان حول الظاهرات الدينية الاسطورية. فقد عني 


( هيرودوت ) و( یوزانیاس ) بالعقائد الدینیة السائدة لدى الشعوب 


(۱) ۱ . دويستون بيك : معجم الاديان - الاقتباس الفر نسي بقلم ( سرج 
هوتان ) ما0 ا مهرمع . پار ۶ . مادة تاريخ الادیان ۔ 


٦ 


اللي درساها . واعتبر رافیمر) عقصفصع الذي عاش في صقلية 
في القرن الرابع قبل ا میلاد ان الآلمة والالحات اليونائية هم الماوك والابطال 
الذين أههم اتباعهم العجیون ببم بعد وفانهم . وذهب (کز نوفان ) 
و (هرقايط ) الى ان الاسطورية تعبير رمزي » شعري أو شعي ۰ 
ع ظاهرات الطبيعة . ومضى (ابیقور) و (الرواقیون) في منحى 
تأويلات ريبية قوية . واستطاعت ر الافلاطونية ‏ الخديدة ) ان تستخلص 
مذهباً توحيدياً من الشرك القديم . وكتب كثيرون من امثال ( شیشرون ) 
و (لوسيان) و باوتارك) عن الآلمة » ولا سيما آلمة العالم اليو نانی ۔- 
الروماني » وقد عرفت الدیانة الرومائية بأنها دیائف تعبى بالشعائر اكثر 
من عنايتها بالعقيدة . وبلغ الايمان المسيحي في اوربه شأوا عظرماً ني 
العصر الوسیط وعصر النهضة . وكان من نتيجة ذلك التعصب والاعلاں 
عن أن جمیع الديانات » ما عدا المسيحية » ذات اصل شيطاني » ولذا 
فالٰہا عقائد زائفة كاذبة . ولكن العناية بالمشكلة الدينية في العصر الحديث 
اخذت تستد وتقوی . وقد بدأ كثير من الباحثين في القرں السادس 
عشر بتتبع دیانات ابتدائية كثيرة . وعمد اللورد ( هربرث دي شربوري) 
De Cherbury‏ ,۲۲ و (لوك) و (انطولي کولنز ) اام .لم 
الى تصنيف الديانات على اختلاف انواعها . وأخذ الیشرون » ومنهم 
-(کارې ) رمسو » بدراسة كتب الهند القدسة وبترجمتها . وذهب 
( لافيتو ) سمانعدا الى التغریب بين الديانات الابتدائية وبين عيادات 
العصر القديم . وأكد (د. بروس) دوهع .5 ان من الخائر 
حري اصل الدين قي ساوك الانسان فغدا رأيه منطلق الدراسات الدینیة 


۷ 


و الوضعية » في القرن التاسع عتر » وقد رفدسها » من جهة اخری ٠‏ 
المذاهب الفلسفية . وعندما ترجمت المراجع العينية استطاع العلماء فك 
ألغاز أوايد الحضارة الفرعونية والحضارات الاشورية ‏ البابلية ... 
ودبج الاب (دوبوا) وزمطضاط ٠‏ وقد توفي سنة ۱۸۶۸ أول دراسة 
موضوعية عن ديانات ا ند . واسهم (روبرتسون سميث ) طائه5 .8 
والسير (جون فریزر ) تتعوتز .3 و (ماكس مولر ) Max Mûller‏ 
اسهاماً كيرا في اواخر القرن المنصرم بتنمية هذا النشاط و العلمي ؛ 
الطرد اسهام (هردر) و( شيلر ماخر) و رکانت) و رفخته ) 
و(هجل) و(ماركس) و (کونت ) ۰ >ختلف نظریامهم الفلسفية 
حول المسألة الدینیة . 

ومن هذه الحهود والتأويلات المستندة الى طرائق شى » برزت 
اتجاهات فكرية ختلفة . فقد وجد (ماکس مولار ) » وهو عام لغة » 
ان الدين مرض لغوي . واعتبر » مع خلفائه » ان الانخلاع أصل الدرين » 
وان الدين ليس سوى انعکاس عجز البشر الطريعي والاجتماعي . وذهب 
را . تیلور ) :او ط الى ان اصل الدين لا عثل في الترعة التعويذية ٠‏ 
بل في الثر عة الاحيائية الابتدائية » ورای تحر ون ان الاصل هو الط و طمیة» 
وهذا ما نادى به » بوجه حاص ؛ كل من ( روبرتسون سميث ) 
و رس . ريناخ ) طمعدنمط .و . اما (فریزر) فانه يعتقد ان اصل 
الدين هو السحر ٠‏ بيئما يحد ( دوركهايم ) ان اصل الدين هو الاوامر 
الاجتماعية ٠‏ ودرى ( ليفي - يرول ) ان الاصل مائل ي علم النفس 
ابلمعي . وقد عدي الباحدون » اكثر ما عنوا » بتحليل الديانات الابتدائية 
۸ 


لاعتقادهم بأنها تشتمل على الفاہم الاساسية في كل تدین :المقدس . 
التابو » المانا » وان لم يتفقوا تماماً حول ما یقصدون بالصفة الابتدائية 
الي تصف المجتمعات الانسانية الاولى. وعندهم ان معرفتنا باسطوريات 
الشعوب العريقة في القدم تتيح لنا ملاحظة اشكال دينية رئيسية : الديانة 
السماوية ۰ ديانة الشمس وعبادة ا حبوانات ( وهي تيز مرحلة الصيادين 
والمحاربين ) » عبادة الشياطين ( وهي تتجه شطر الارض بدل السماء » 
وتعنى باللتصب وبالاحيائية ) . وقد ذهروا الى ان موسسي الديانات 
بمثاون مرحلة واحدة من مراحل التطورء على الرغم من ظهورهم في بينات 
مختلفة » وفد جاء بعضهم ( زرادشت » بوذا ) لايضاح التقاليد المحلية 
وتنسيقها او تنقيتها » كا جاء آخرون » على العکس ( ابراهم . 
موسی » الانبياء » محمد ) لیحماوا الوحي الى الناس الضالین في عام 
غير ذي انجاه . وقد جاووا بفكرة اله واحد ودعوا الى الحفاظ على 
وحدائیة الله في تقاتها . واما (یسوع - السیح ) فقد حسبوا اله جرع 
في شخصه ما هو مقدس المي ء وما هو مقدس اناي . 

وی العصر الحديث ۰ رفض بعض الباحئين افساح المجال للدين ٠‏ 
واستعاض بعضهم عنه في الواقع بعبادة علمانية (عبادة كائن أعلى ٠‏ 
او عبادة الشخصرة السياسية ) او استعاضوا عن الدين بفلسفة اجتماعية 
سياسية او عرقیة صّعّدت ورتي بها الى رتبة عقیدة آمرة فاهرة لا تمس . 
واسهم المذهب العقلي الحديث كذلك في نتأة فرق شى ونواد ذات 
صبغة دينية متلاشية لم يبن" منها الا آلوان زخرفیة » واحیاناً لم يبق من 
تدينها سوى عقيدة غير ذات ملامح مشخصة . وقد وجد العلم الحديث 


۹ 


نسه على حصام مع الدین + وذلك حين غزا العلم ميادس كان الدين 
بحسب انه وحده قادر ء لفقدان العرفة العلمية » على النهوض بشوونبا 
وبتأوياها . والامر الهم ني هذه الحصومة بین الدین والعلم الحديث يرجم 
الى أن القوانين التي وصل اليها العلم لم تبق جرد نتائج في نطاق المعرفة 
التطورة ء وانما اتخذت مبادىء يود فريق من الئاس » هم انصار الئرعة 
العلمية الموسّعة » ات خاذھا ينبوع سلوكهم وموئل خخلاصهم . ومن الثابت 
ان عدم توافق العلم والدين » او استقلالهما الذائي ۰ ما برحا بخضعان » 
في اغلب الاحيان » لاعادة النظر . 

وني وسعنا اقول » بوجه الاجمال » ال المشكلات الدينية تلقى 
في العالم الحديث مواقف خصومة نظرية ء او اصطناع اللامبالاة » 
واحياناً هجوماً عنیفاً صريحآ . ولكن العاطفة الدينية ما برحت ذات قوة 
حقيقية يلجأ اليها السیاسیون انفسهم في احوال الازمات كالفى وا حروب 
لاستعادة ثقة الخماهير » او لاستنهاض هممها » راو بدت هذه العاطفة 
احیاناً في شكل مشتق هو شكل وثنیة جديدة او ني شكل تطلعات 
مصعّدة تأخذ على الديانات التقليدية عدم اتفاق بعضها مع بعض اتفافاً 
تاماً . وهذا الواقع الراهن يِيسّر نمو علم الاديان بموازرة نمو العلسوم 
الانسائية عامة » أو عبرها. وان تاريخ الاديان ليمضي شطر علم 
الادیان » وتزداد سمته العلمية رسوخاً بعد احجامه عن المشكلات 
الیتافیز بائية والمشاغل اللاهوتية . وني ضوء هذا التطور الوسيع امكن 
اعتبار الديانات الراهة » قدعها وحديثها . بل اعتبار العقائد الدينية 
كافة بوجه عام » اشکالا” ختلفة من الدين ء الدين بالذات , «عت بات 


۱۰ 


في حكم المقرر ان الدين قد لازم نشأة الحضارة ء وبدا على انه حصلة 
من الحصال الي تميز الفكر الانساني » حى ان من العسير » على ما 
يبدو » ان تفرض وجود مجتمع غاير حاو من التدين » إلا" اذا اعتبر ناه 
متسماً ‏ واعضاءه ‏ بالبلاهة او العجز . 

اما دراسة الدين فيمكن ان تنطلق من احدى وجهي نظرهما : 
وجهة النظر الاعتقادية » ووحهة النظر العامية والتارشية . يول ( فان 
در لوو ) ۵۷٥ا‏ ا صولا : « أث ما هو موضوع في نظر الد 
یصبح هو الحمول في دراسة علم الاديان . فاش هو الذي يعمل في 
نظر الدين بالنسبة الى الانسان . اما العلم فائه لا يعرف إلا" عمل الانسان 
بالنسبة الى الله . وان العلم لیعحز عن الکلام على عمل الله » )١(‏ . 

وہقول آخر: ان وجهة النظر العلمية» والتار مخیة العلمية ٠‏ في 
در اسة التدین تنطان من تفحصی الشەور الديي وظواهره بخص النظر 
عن الاعان بالعقائد الدينية » والبدء بافتراض ان الباحث يقف موفف 
حیاد حيال الديانات عند دراستها دراسة مو ضوعية » فينظر اليها عل 
انها اشکال متباينة من عاطفة التدين » ويحاول ایضاح نشأتہا التار جفیه » 
ورسم دروب تطورها » وتبيان اثر ذلك في نماء الفكر الانساني وتعلوره ؛ 
فيلقي ذوراً ساطعاً على حياة قيمه واهدافه » ويعين على تحدید واقع 
الوجود الانساني ا حاضر ؛ ويفسح المجال امام استجلاء امكانات الغد 
القريب أو البعيد . 


(۱) ج . فان در لوو : الدين في ذاته وني فلواهره . ار جمة الفرئسوة 
جك مارتي اجه .1 بار ز ۱۹٣۸‏ ص ۹ء 
١١‏ 


یقول (جان باروزي ) اتعدمعه .1 : « ان تاريخ الاديان دراسة 
علمیة مو ضوعية تتناول اديان العالم المختلفة ء الغابرة والحاضرة + غرضها 
دراسة هده الاديان اولا" . والعمل ثانياً على كشف ما بينها من تشابه 
وتباين بغية الوصول الى دراسة الدين بذاته » أي مميزات العاطفة 
الدينية .)١(6‏ وقد ألمعنا الى نشأة هذا العلم الانساني . ولا سيما في اواحر 
القرن التاسع عشر . وقد لقي مقاومة شديدة من مثلي اللاهوت المسيحي 
ي الغرب »(۲) الذين كانوا يرفضون ان يطرحوا على صعيد واحد ما 
یعتبر حقيقة دينية وما هو صادر عن ديانة زائفة : الحقيقة المازلة وال حقيقة 
اللامئرلة . ولعانا نجد هدا النقاش ذاته حيتما توجد كليات للشريعة الى 
جانب كليات الآداب والعلوم الانسانية » وهذه الكايات الاخيرة تقدم 
الروم لتاريخ الاديان اطاراً سویاً وجال ازدهار وتعمق(۴) . 


غير ان (الماركسية ) ؛ من ناحية اعری ٠‏ وهي تنمي اغراض 
تار يخ الاديان » لا تنکر هذا الباریخ » بل تاءجأ الى در اسة الاديان دراسه 
علمية مقار نة لتبرهن على بطلان ما تدرسه وتو كد ان الدین افون الشعب . 
و ( الماركسية ) ترفض في الق ان تكون للتدين صفذ نوعية مميزة ما دام 
الحادث الديي ذاته بنية فوقية يفسر في نظرها بالعامل الاقتصادي اول » 
والعامل السياسي والاجتماعي ثانياً . 


(۱) جان باروزي : مسائل تاريخ الادیان - ہاریڑ ۱۹۳۰ء 

6 مارسيل سیموت دSimo M.‏ : جال تاريخ الاديان وطرائقه 
( الوسوعة الفرنسية الجلد ۱۹ ص ص ۰۱۱ ۰4۰ ۱٩‏ . 

(۳) اسس ( البرت ريفي) ۷0 A.‏ سنة ۱۸۸۰ كرسي تاريخ الادیان 
في « معهد فرنسه » و تعاقب علبه علاء اجلاء منهم (الفريد لوازي) لام .۵ 
و (جان باروزي) ... ١‏ 
؟١1‏ 5 


ويوكد ( مارسيل سيمون ) ان هذبن الموقفين ء موقف اللاهونيين 
المسيحيين في (الغرب ) » وموقف الاركسيين » ليسا سوى موقفين 
أقصيين لم یمنعا مو تاريخ الاديان نموا واسعاً » ولا سيما منذ مطاع القرن 
العشرين » وبوجه أُخص . منذ استخدام الطريقة الفنومنولوجية کا جاء 
بها (هوسرل ) مثلا" > والي استخدمها ني علم الاديان » اول مرة ؛ 
العام (ليهمان) ممتسطمد والعلم رج . فان در لوو ) وملا 
في وكتابه فنومنولوجیا الدين » ۱۹۳۳ء ثم اتسع استخدامها اتساعاً 
عظيماً » ومثلا" لدی (رودلف اوتو ) 0٥٥٥‏ .۸ و ( جورج دوميزيل ) 
Dum‏ .© وي محوث العللامة (مرسيا الياد) Mircoa Eliade‏ 
وحوث (یونغ ) صد وضحوث الاستاذ ( بوخ ) طمه الخ .. وان 
تاريخ الاديان العلمي ليرفض ان يكون خادم اللاهوت مثلما تأى العلوم 
الانسائیة » والفلسفة المعاصرة » بوجه عام » ان تكون خادم العلم 
الوضعي . 

ان تاريخ الادیان قد یسلاۓ؛ في در اسة الحوادث الدینیةء اكثر من 
سبيل . ففي وسعه ان يدرس الديانات المعيئة من حيت صلتها بوسطها 
الخاص وبنموها في ملابساتہا التاریخیة . وهذا هو بالعی الدقيق سبيله 
بوجه عام . ومن اللحائز دراسة الموادث الدينية باعتماد ضرب من القطع 
الافقي خلال الاديان المختلفة لاستخلاص البنیات الاساسية المشتركة » 
والاشكال الرئيسية الاولى » في كل حياة دينية » واستتباط دلالتها 
العميقة من خلال التنوع الكبير في الظاهرات الدينية . من ذلك مثلاة 
دراسة مفهوم و المقدس ٤ء‏ و فكرة الله ٥‏ » و الاسطورة » » «الشعائر» . 
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و القربان » ۰ و التصوف ۰۰ الح . وعلى هذا النحو يحلل الباحث 
الوادت الدينية ر بغض الطرف عن موقعها في الرمان وني المكان » وعن 
انتمانها الى وسط ثقافي معطى ٢‏ . 

وبعبارة اخدرى ؛ قد يستحدم تاريخ الادیاں طريقة الفلسفة الظواهرية 
( فنومنولوجیا) وقوامها بالاصل دراسة الظواهر کما هي معطاة في تجربة 
الشخص الباشرة دراسة وصفية خالصة سعيآ وراء تجاوز هذه الظواهر 
او الدوادث للكشف عن البذية ابلكائمة فيها » وهي البئية الي تملك زمامها » 
وتسيطر عليها » بوعي او بدون وعي » اي انبا لباب التجربة الي یمن 
على تجلیها . فهذه الطريقة تغض الطرف عن العناصر النأرمخية والمكانية » 
أي انبا ء بحسب تعبير ( هوسرل ) ۰ « تضع العالم الحارجي بین قوسين ». 
تخر جه عن دائرة الاهتمام » وتعلق الحكم يشأنه » ولا تنظر الى الضروب 
المختلفة لتجلي و حال نفسية » إلا باعتبارها وجوماً كثيرة من و نعط » 
واحد . ان (هوسرل ) متلا يضع اللہ حارج الدائرة باعتبار ان الله 
موجود متعال يمكن اعادة بنائه من حيث هو موضوع شعوري . أي 
من حيث هو موضوع حال" في الشعور » مباطن فيه . ومن ثم » تظهر 
التفرقة الرئيسية بین التعالي وا حاول : الموضوعات التعالية هي الموضوعات 
المكانية » والموضوعات الالّة هي الموضوعات الزمانية . الاولى خارج 
الدائرة » والثافية داخل الدائرة . الاول بقع عليها تعليق الحكم » والثانية 
موضوع للبناء . وعلى هذا يستطيع الشعور ان يتناول موضوع اللہ من 
حيث ہو موضوع حال فيه » او من حيث انه شعور بالمطلق » او 
حاول المطلق فيه. وهذا ما سماه (ما كس شیار) بعد ذلك في فدومنولوجيا 
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الدين باسم و الحاود في الانسان » . ويرى ( شيار ) اننا اذا وحدنا بين 
حمیع الموضوعات ا حالة الطبيعية والاخلاقية والدينية لم يبق عة فرق 
بين دراسة اللہ باعتباره موضوعاً حالا" " في شعوري وبين در اسة 
الكرسي او المنضدة او القلم باعتبارها مواضيع حية في الشعور او بين 
دراسة الحياة واحجل وتأنيب الضمیر(١)‏ . 


الطريقة الفومنولوجیة في تاريخ الادیان تعيد اذن بناء موضوعها 
في الذهن » وثطمح الى باوغ بنیات كلية لا تملكها الديانات العينة اذا 
ما نظر اليها على انفراد. وی وسعها بعد ان تستخدم على هذا الحو 
مواد التاريخ وان تقم الباء الذهي وضوعها » في وسعها تفسير 
الحوادت ذانہا في ضوء بنیانہا. ابا تجهد متلا” لاعادة بناء الغنوصية 
فيما وراء دراسة الغنوصيات . وقد انتهی ( هوسرل) الى ان الدين 
جزء من تصور العالم في الحضارة. ول حدث ذلك ابان العصور ا حدیثة 
وحدها » بل كان موجودا في الحضارة اليونانية . فقد كان الموقف بالنسبة 
ثلاللة وانصاف الآلحة والشياطين جزءاً من الموقف العام في الحضارة 
الرونانية ء ولكن الالهة لم توخذ على انہا تصور مثالي » بل كانت تعبر 
عن وجود قوى اسطورية مختلفةء أو ترمز الى موضوعات طبيعية أي العالم» 
وهو ما حدث في كل دين يقوم على آلهة خاصة لشعوب معیة لا تطرح 
اية مشكلات نظرية . ان للدين الاسطوري جذوره في التاريخ » وهي 


(۱) د. حسن حنفي ؛ فيئومئولوجيا الدين عند هوسرل ( مجلة الفكر 
العاصر - العدد ٩۵‏ - موز ۱۹۷۰ ص .)١9‏ 
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ترتبط بالتكيف والتوافق مع البيئة . وهو الدين الدي درسه علم 
الاجتماع . ولقد ظهر هذا الدين ايضاً في الحضارات غير الامريكية » 
كالحضارات الشرقية في الصين والهند ۰ فهي حضارات مرتبطة بغايات 
عملية وتقوم في تصورها الكون على الدين الاسطوري . وما العام في 
التصور اطندي إل" جرد افتراض لانه لا خضع لعلم عقلي موضوعي . 
والعالم في التصور الصيي » بل وفي التصور اليونائي حتی عهد (صولون) » 
عالم ذاتي شخصي یوم على تشخيص الطبيعة . اما الحضارة الاوربية › 
فعلى الرغم من خلطها الفلسفة واللاهوت » كا دضع ی نات 
الحديثة » فانہا استطاعت مويل الدين الى بحث نظري خالص حى 
اصبح الله هو العقل الشامل » > يظهر من خلال الافسان في جربة ذاتية > 
ویتحول الى مثال ها تحول العا م ايضاً الى متال » او كنا تحولت الطبيعة الى 
رياضيات على يد (غالیله) . لقد استطاعت احضارة الاوربية تحویل 
الدین الى علم شامل ٠‏ والله الى منطق . واعطت لکل عتويات الدين 
معاني مستقلة يمكن التعیر عنها بصورة خالصة كعلامة اہلنذر التربيعي في 
احبر .... الله » في نظر رهجل ) ء هو العقل في التاريخ › والتاريخ 
بحتوي على العلم الشامل ضمن المسار العام لتحويل العالم الى مثال ؛ 
وهذا المسار قد بدأته الفلسفة بتحويلها اللہ الى منطق حى یصبح حامل" 
( اللوغوس ) المطلق . 

على هذا النحو يصف ( هوسرل ) الشعور الاور ني وكأن الله یقوم 
على رأس الجماعة الانسانية . فاللہ هو عقلانية العالم و التاريخ معا تتحد 
فيها الذوات العاقلة من اجل انتصارها على الموت . ويظهر اللہ من خلال 
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الجماءة البشرية دليلا” على کالما » و ليس اللہ هو مجموع الونادات ؛ 
بل الكمال الاول الموجود فيها » . الله هو غاية الانسانية طبقاً للعقل 
الاول . الله هو مركز كل الونادات » الله هو الأحد اللانہائی » الحياة 
الكاملة ني الشخصية الانسانية والموجود المطلق . وهنا يلحق ( هوسرل ) 
)ا ذهب اليه من قبل (كانت ) و (هردر ) و «لیسنغ ) من اعتبار ان 
ال هو مسار ا حقیقة في التاريخ » وان الارادة الاطية تتحقق من خلال 
تقدم التاريخ » وبقوائینه » فلا فرق بين العناية الاطية والتقدم البشري » 
مثلما پلحق من احیة اخرى ب ( هجل ) لان الله ليس فعلا" بقدر ما هو 
صيرورة وغائية » وليس ثمة وجود إلا" لعملية أو مار أو لالوهية تحقق 
نمسها ء وكأن الاله شبه المجسم الذي رفضه الوعي الاوري في البدء 
يظهر من جديد في صورة عقل مطلق في المنطق أو في التاريخ » ويصبح 
الدافع المحرك في الفكر الحديث للبحث عن ال حقیقة شتا نظرياً خالصاً . 

لقد کان العالم اغولندي ( ج . فان در لوو) من اعظم مثلي الطريقة 
الفنومنولوجیة في دراسة الدين . وقد منحها صيغتها المدرسية في كتابه 
الكبير الملمع اليه » وقد نشرت ترجمته الفرنسية سنة 1444 . وني الدرب 
ذاته سار العلا"مة اارومانی الاصل ( مرسیا الياد ) في مولفه الکبیر و كتاب 
تاروخ الاديان » وقد نشر في باريز سنة ۱۹٢۹‏ وتناول فيه تحول صور 
المقدس ( مورفولوجيا المقدس ) به والسماء ( الشعائر والرموز السماوية) » 
والشمس وعباداتها » والقمر والتصوف القمري : والياه » والاحجار 
المقدسة » والارض واارأة والحصب » والنبات او رموز التجدد 
وشعائره ؛ والمكان القدس » والزمان المقدس » واسطورة العود الابدي» 


۷ 


روظيفة الاساطير ۰ وبنية الرموز . ها میج هذا العلا مة النهج ذاته في 
ثر كتبه ومن أهمها كتاب و المقدس والعادي 1(6) . 

وقد استمرت عناية المفكرين المعاصرين ببحث المشكلة الدينية مثا 
« علمياً » خالصاً ء أو يريد ان یکون خالصآ. ففي سنة ۱۹۷۰ نتر 
الفيلسوف ( رون رويه ) عر .۸ كتاب , اله الاديان . اله العلم 4 ۰ 
وأشار فيه الى الازمة الحائقة اللي يجتازها ني الغرب اللاهوت والاظرة 
الاعتقادية » ورأى ان الديانات ر التقليدية » الكبرى السائدة في العام 
سن جهة اولى ۰ وا مارکسیة والادية اللحدلية من جهة ثانية » والمذهب 
الانساني الذي لا يعترف بوجود الله سواء أنظرنا الى هذا الذهب في 
صورته الوجودية ام غير الوجودية » فمن جهة ثالثة» كل اولئك محطىء حیال 
العلم العاصر . فالديانات النغايدية تفقد تماما التكيف مع النظرة العلمية 
الى العالّم . والمادية الماركسية تظل متمسكة باهداب علم القرن التاسع 
عشر . والمذهب الانساني اللحد يحفل بتراكم المفارقات لانه يخلط في 
نطاق الانسان الايمان بتصور عالم الاشياء . ويخلص ( رويه ) من دراسنه 
لفهوم الله من زاوية العلم المعاصر والسبرنتياث ونظرية الإعسلام 
والميكروفيزياء وعلم الكون الى ان الله هو (س) » المبدأ » وحاءة 
العالى » سند الكائنات » الشامل ... انه و ما وراء الاسماء 4 . 


وعلى خلاف ما يذهب اليه (رويه) » یری ( ميشيل ميسلن ) 
”او .24 في كتابه الذي نشره سنة ۱۹۷۳ وعنوانه ۾ من أجل عام 


(۱) سننشر قریباً تر جمتہ العربية . 
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الادیان » ان و الانسان الديي » ظاهرة كاية الاننشار » ولکٹھا ظاهرة 
انسانية تتألف من مزیج غريب يضم الانسان في واقعه المعاش » وباعتبار 
نيء ما يجاوزه ویعلو عليه » وهوالمقدس ؛ المقدس المعاش ء وان دراسة 
هذه الظاهرة تنتهي الى نوع من الانٹربولوجیا الدينية قد يكون الصمت 
مبايتها القصوی . 
ان الظاهرة الدينية ظاهرة مدركة عبر تنوع التجارب الي نہضت 
بها شی الثقافات الانسانية . والانسان الديي ظاهرة كاية الانتشار » کا 
ألعنا > وهي مزيج غریب يصم بآن واحد الانسان باعتبار بُعدہ الليء 
والجمعي ء منظوراً اليه في الواقع العاش والاصيل لكل ابداع مسن 
ابداعاته » وباعتبار شيء ما يبدو انه جاوز الانسان » والانسان يعتبره 
واقعاً متعالياً » هو القدس . ویری ( ميسلن ) ان ما يحب علينا تحليله 
وفهمه ني علم الادیان هو جملة العلاقات الوثیقة الي تستطيع ء عبر 
التاريخ الانساني كله » ان تربط الانسان بهذا الواقع الذي يعتبره الانساں 
اسمى منه » وتبیان اسباب هذه العلاقات وتأثيرها في السلوك البشري . 
فاذا شاء فریق من الباحثين البدء بتعريف الدين قبل دراسة علم الاديان » 
اجاب ( میسان ) بأن تعريف الدين لا بمكن ان يكون إلا" تعر يفا تقریبیاء 
تعريفاً لا يطابق موضوعه » لأن كلمة دين تشتمل على وقائع جد متباينة » 
وينجم عن اضمار اية ميتافيزياء في تعريف الدين تزييف کل بحث علمي 
في هذا المجال . لذا یچب الانطلاق من التجربة الانسانية » تجربة الانسان 
عن المقدس » وهذه التجربة لا تنال إلا" بو اسطة منظومات تعبير نظرية › 
نصورية ء شعائرية أو رمزية » وهي » كلها » من حيث طبيعتها » لغات 
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انسانية . ان طائفة من التفاسير امر ضروري لا بد منه لفهم هذه اللغات 
الختلفة الي بها يعر الانسان عن علاقاته بالمقدس ويرمي الى دفع القلق 
الاساسي الذي بتھدد وجوده انلاص ۰ وهذا القلق ينشأ عن وجود 
الانسان في کون دفع اليه دفعاً » بل » كنا یقول هيدر ) » کون 
ذف الانسان فيه و أسلم للموت . و ها نعجز عن معرفة حلم الحالم إلا" 
بالكلام الذي يعرب به عنه ا حا في حال یقظنه » كذلك قاننا لا نعرف 
القدس إلا" من خلال الانسان الذي يعرب عنه . وبديبي ان الانسان 
انما يعرب عن المقدس بمفاهيم واساطير ورموز لا يشعر بها و الانسان 
الديني » إلا باعتبسار انها سبيل من سبل الكلام والتفريب والاشارة 
تتفاوت مواءمتھا لموضوعها . الما ليست الا" كتابات انسائية تنقل واقعاً 
يظلء بذاته » خفیاً عن الانسان الى حد كبير او صغير > ولكن الائسان 
يود ء برغم ذلك ء ان بربط به عمله . وعلى هذا يمكئنا تعريف القدس 
بأنه علاقة . 

وينجم عن ذلك ان من الواجب ان نميز في كل فعل ديي حركتين : 
ادراك الانسان المقدس باعتبار القدس واقعاً موضوعيا ومتعالياً من خلال 
تجربة عقلیة او الفعالية » شعرية أو رمزية »> من جهة » ومن جهة احری > 
تعبير الانسان عن هذا الواقع اذ جعله امراً حایغاً للانسان . ذلك ان هذا 
التعبير الذي يصوغه الانسان ني لغات شی لا يقتصر على وصف القدس ۰ 
والقدس موضوع حارجي عن الانسان ء بل يشهد في الوقت ذاته على 
علاقة قائمة بين الانسان وبين شيء آثدر » والانسان يعي ان بامتلا که 


۲۰ 


الاص لذاك الشيء يحور حياثه ذالہا . وعلى هذا ندرك ان کل معرفه 
للمقدس هي تجربة تتناول قدرة اعلى من نظام الاشياء الطبيعي . وهذه 
القدرة تحوّل كل ما تتجلى فيه » الانسان » ا حیوان » الشيء » وتحد د 
حيال ذاتہا مواقف السانية خاصة : حب» خحوف» رغبة » امتلاك . 
وعلى هذا يبدو اشعاع القدس بآن واحد افعاً وخطرا. وان اول وظيفة 
من وظائف الشعائر » والشعائر مبتكرات انسانية » هي الها تود استرضاء 
المقدس . وينكشف بذلك ايام الظاهرة الدينية . وينجم عن اننا لا 
نستطيع ادراك القدس إلا حيتما نلقاه > في وجود الانسان ذاته ء ان 
في وسعنا ان تمداد تخومه بتحليلات من النمط اللغوي والنار يخي 
والاجتماعي . واذ ذاك ندرس مختلف الاقاءات الي تمت » خلال التاريخ » 
بين الانسان وبين المقدس . وی مكنتنا ان ن.عی لتحايل مختلف المذاهب 
في التصور الديني ؛ وان نظهر ء على هذا النحو ء ال مانب الانساني » 
التشبيهي في كل مذهب منها . ولكن ما ندركه عندئذ » وعبر الاجوبة 
الى اضطلع بها الانسان لتهدثة القلق في شروط وجوده وتخفیف مرارتما » 
انما هو القدس العاش ء وهو مقدس امتلكه الانسان في زمان معطى » 
ومکان معين » والذي ينتج التعبير عنه » اكثر ما ينتج » عن الثقافة 
الاصلية للانسان الدینی . ولذا يتعذر وجود أي دين عکن اخحضاعه للتحليل 
العلمي » وکل ما 7 إن هو إلا" التجارب الدينية التعددة الي قامت 
بها البشرية . وليس بجائز ان نسلخ الدراسة العلمية الي تہدف الى فهم 
الانسان المقدس - الموضوع عن دراسة الائسان الذي هو فاعل التعبير 
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ذاته عن مثل تلك التجر به(۱) . وعلى هذا المذوال لا حصل البتة على غير 
انعكاس عن المقدس ؛ انعكاس لا یکاد ينجل وسط اختلاط احوال 
الاوك الفردية واملمعية للانسان الذي لا يقر على حال » ولکە دوماً 
پثابر على البحث عن مطلق متعال . ويبقى من اللابت ء برغم ذلك . 
اننا في اية جمیع التحليلات الي تتناول ال حوافز واحوال السلوك الايي » 
اننا نصل الى نواة لا ترضخ لاي مسعی من مساعي البحث الانسانی . 
وهي تولف العامل الاعظم في تركيب الانسان الديي ء العامل المیر 
لذوعیته و هو بر بطها بشي ء متعال » القدس ۰ وهو الواقع الذي لا ينال . 
والدي يدرك موضوعاً في تعدد العقائد والعبادات . 

ان دراسة هذا الانسان الديي » بالرغم من انفتاحه على السر - 
تولف فرعاً مهما من فروع العلوم الانسانية » في الوقت الذي تنادي 
فيه هذه العلوم بانها تقدم عن الانسان تفسيراً شاملا . ولذا ينبني دمج 
علم الادیان دجا طبيعياً تماما في القال الانساني عن الانسان . وقد تکون 
عبارة علم الادیان ترجمة غير مطابقة للكلمة الالمانية Religion Swissens‏ 
مس الى استخدمها (ماکس موللر ) سنة ۱۸۱۷ للمرة الاو ی ٠‏ 
وكات (۱. بوونوت 4 تمد .2 یدعو في فرسه + في الوقت 
ذاته » لقيام » علم بالعناصر الي ما زالت ميعترة والي قد ندعوها للمرة 
الاولى باسم علوم الاديان ء(۲) . ولكن التقليد الخامعي الفرنسي ظل 

)١(‏ وهذا ينفي بالطبع ما تذهب البه الديانات الساوية » أو بعضها + من 
القول بالوحي الذي يشعمل على حرفية الألفاظ المصاغ فيها . ومن شأن النظرة 
الامانية انكار هذا اللفي . 

(۲) ۱. پورئوف : علم الادیان - باريز ۱۸۷۰ . 
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متائرآ بالنظريات الوضعية وظل يرجح خلال زمن طويل الكلام عل 
وتاریخ الادیان » ثم على «الماريخ القارن للادیان٤ء‏ ویڈیر بذلك الى تقدم 
جلي نحو تحليل کل اوقائع الدینیة . وعلى الرغم من ان هذه التسمية 
تبدو لنا الروم ضيقة باسراف ۰ فان من الواجب ان نشير الى ان عسلم 
الاديان يتبع تاريخ الاديان » أي يتبع المعرفة الاختب‌ارية بالقدس 
العاش ٠‏ وهي معرفة تتحقق بدء من دراسات علمية دقيقة بمیع الاشكال 
الدينية المعروفة » في الوقت الراهن من حياة البشر وفي مختلف احواك 
حياتهم الغابرة الي تمکت‌نا الوثانق التاريخية من الاطلاع عليها . ان تاريخ 
ديانات الاقوام والشعوب والنظمات الدينية يستجيب لفهوم وضعي 
وتار يي . وهو يبدف الى تبيان تطور الاعتقادات والشعائر » والعقائد 
والوسسات . ولكن ميزات هذا التاريخ » بالرغم هن اهميتها وخطرها » 
لا تغطي حقو ل ساوك الانسان الديي كلها . فليس بكاف ان یف 
تاريخ الاديان تلف التجار ب الدينية للانسانية » ولا بأن يقارن بعضها 
ببعض ني صعيد التطور التاريخي وحده . ذلك ان من التعذر فصل هذه 
الحوادث التار ية الي قد حصیها تاریخ الاديان وبصتفها ویقارنبا ویحدٴد 
وضعھا في الزمان والمكان » فصلها عن الانسان الذي يستخدم بنياته 
النفسية والعقاية اللخاصة ابتغاء الاعر اب عما يتصور في الغالب أنه شيء 
يتعذر وصفه . وماكل تعبير عن المقدس إلا" تأويل انساني . مثال ذلك > 
العلافة الاساسية التالیة الي يظهرها تحلیل التعابير الرمزية بوضوح : اد 
كل اطلاع على الاسرار الدينية » ان کل تقديس » هو أمر تاریخي لان 
الوحي الذي يحتازه الانسان منذ قيامه بتجربة المقدس » انما یصبح تار حا 
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لانه يرصع ذاته فيه بوعي جلي الى حد كبير أو صغير . ومهما تحلت 
التقاليد الي تنقل + ربة دینیة بصفة القسر ولاز ام » فان مضمولہا بیع 
حتماً للبلى التطوري . وهنا تطرح مشكلة أن نمرف هل لا ينتهي هذا 
الابتذال في الکان » وهو یقضم الطرز الختلفة الي تعبر عن القدس ء 
لا بنتپي بتغییر عمیق الى حد كبير او صغير بصیب الروية الوضوعية 
التي قد يمتلكها الناس . ومن هنا تنشأ أهمية البحوث النفسية الي تساعدنا 
على معرفة طرز التعبیر عن المقدس . وعلى فهم تنوعانها الكثيرة . ومن 
الحلي ان علم النفس لا پ.تطیع معابلة محلیل الوادت الدينية إلا حيث 
يلقاها ء اي ي الوجودي . وهو لا يستطيع ادراكها إلا ي تداخلها 
واشتباكها مع سائر احوال الساوك الانسائي . وي وسعنا » من تاحية 
ادری » فك ألغاز تعبیر ها الرمزي . ویکشف لنا علم نفس الاعماق » 
في الواقع » عن وثبة دائبة » شعورية او لاشعورية » فردية وجمعية » 
عن الصور » والرموز » وطرز التمثيل الي هي اشبه باحسلام الانسان 
التاريخي . فكيف لا پوثر هذا اللاشعور في تصرف الانسان الديي ۲ 
كيف ممكننا فصل حلیل القدس - المعاش عن معر فة هذا المجال العريق » 
و الاعرق ؛ ء واللاشعوري ؟ 

بيد أن ( ميسلن ) يأبى ارجاع حلیل الظاهرات الدينية الى دراسة 
احوال الساوك الفردية » مهما عظم النور الذي ترفدنا به نظريات التحليل 
التفسي . وكذلك ليس في وسعنا ان حبس الظاهرات الدينية في نوع من 
عزلة نفرضها عايها ونفصلها عن سائر الفاعليات الانسانية . ان اخوادث 
الدينية تتجلى ني الواقم ضمن جماعات انسائیة تبع بعند جمعي يجب ان 
٤‏ 


ندمجه في دراستها . ولا برجم ذلك بالتأكيد الى جرد أن الطاهرات 
الدينية ظاهرات اچتماعية اجمة عن جر د تضاعف الفرديات وتراكها . 
فوجودها لا یعتمد على الکم وحده . وان اهمبة العبادة الامبراطورية 
في (رومه ) » مثا" » لا تفسر وحدب بعدد الافراد الذين کانوا بچلّون 
( قيصر ) اجلاهم لاله . بل ان طا قيمة اعظم في الوجود اليومي لماتم 
واسع وحدته (رومه ) من جراء ان هذه العبادة » وقد جعلتها جملة 
القوى العسكرية والقضائية والاقتصادية تولف العامل الاقوی ني الولاء 
السيامي » هذه العب‌ادة غدت عامل الارتباط الاجتماعي الاقوی 
الذي يشد أرر جميع الذین پشت رکون في تلات العبادة الرومائية ٤‏ ويضم 
بعضهم ال بعض . ومن السهل ادر اد امتلة کثیر ة انحر ى نبين ان الظاهر ات 
الدينية » عندما تذیع الى درجة كبيرة او صغيرة في صفوف الماهیر » 
تمد" بالاعلام شعوراً جمعيا يتطلع الى ما هو عام » وسرعان ما يصبح 
امراً ملزماً . أما اعشال غير المومنين > والبتدعة » والمنحرفين » 
واضطهادهم » فانه يرتدي أشكالا كثيرة . وبذا يتضح مرة اخرى ان 
کل حياة دينية هي بالدرجة الاولى عبارة عن تنظم علاقات البشر بعضهم 
ببعض کا هي ننظيم علاقالہم جميعاً بقوى عليا » قرى القدس . وهذه 
الحال حال بيئة في المذاهب الدينية الي يبقى بلوغ القدس فيها وقفاً على 
نمبة صغيرة مختارة من ااوظفین المزودین بقدرات وبسلطات خاصة . 
وقد اوضحت الدرسة الاجتماعية الفرهية ان اصل الحوادث الدينية 
برجم الى انضاج العلاقات الاجتماعية , ولكن في وسعنا ان نتاءل 
أليست تلف اللغات البي پعرب بها الان ان عن حوفه من المقدس وسيلة 
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لابلاغ افر انه واقع جر بة خاصة ! 

ولقد كان الاغتيال ہی العصر القديم الاغريقي يعتبر بادىء ذي بدء رجساً 
وجب طرد فاعله من المجتمع الديي . ولكنه ما لبث ان غدا قتلا للانسان 
پر تب على محكمة ( المدينة ) ان تطبق على فاعله العقوبات القضائية 
وهذا المثل ابید يبين التحولات الي يمكن ان تغير البنيات الدينية بتأتر 
للمقدس في المجتمع الذي یمیش فيه ء أو بحسب تحرر العرد الى حد كبير 
او صضر من الواجيات الدينية االلجمعية . ولكن للسواقف الحمعية بازاء 
العالم » والمال 3 وا حخرب؛ والحب » او تلمواقف العمعرة الى تر فضھاء 
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اهمية في نظر من یش کون بتجربة دينية واحدف » وهذا يعي ان لہعا. 
الاجتماعي منز لة الصدارة ۰ ولذا يترتب على علم الادیان ان بنفق في 


تخلص ما سبق الى ان علم الادیان يقع في ملتقی وت عديدة : 
التاريخ » الفنومنولوجیا ء علم النفس » عام الاجتماع » وانه يفيد من 
طرائق هذه البحوث : ومما وصلت اليه من معرفة » مع احتفاظه حياطا 
باصالة مستقلة . فهذا العلم » وان ۸ يكن من غرضه الحكم على ضروب 
الفکر البشري في مرادين الحقيقة اليتافيزيائية او اللاهوتية » فانه يرمي ۰ 
برغم ذلك » الى جاوز المعطى الاختباري لاحوادث الدينية حى يبلغ 
فهم القدس - العاش فهماً داخاياً . ولا بد لعلم الاديان من ان ,عضي 
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من دراسة تلف المذاهب الدينية العروفة الى دراسة بئياتها الاساسية 
الشعائر والاساطير والعقائد واارموز - من اجل ان يتمكن في مهاية 
الامر من تحلیل مضامرنها الي يحياها الانسان الديي حياة ذاتية » أي 
يحيا ما یولف في هذه البنیات وهذه المذاهب الدينيةء أو ماکان يلف 
جزعھا الاكثر أهمية » والاصف بالحياة الاعظم . ومن اللي ان هذا 
الشروع ؛ مشروع علم الادیان » مشروع طماح واسع سعة مو ضوعه 
ذاته » وهو عالم القدس ء الکون الديي للانسان » وهو بتعدد تعدد 
آفاق الثقافات الانسانية . بيد أن هذا العلم بختلف في الوقت ذانه عن 
كل لاهوت » وعلى الرغم من ان فریقاً من الباحتين ارادوا ان يجعاوه 
خادم التقریظ الديي 3 واداة وعظ سمجة ساذجة . ومن العلوم ان علم 
الادیان واللاهوت یدرسان » کلاهما » علاقات الانسان بالل » أو 
بالالمي . ولکن ما أعظم الفوارق » وأشد الاختلافات ! اللاهوت تعای 
الانسان عن الله » وموضوعه هو الوصول الى ذات ديانة معينة تعنبر 
ذانبا انها وحدها الديائة الحقيقية الصحيحة . ولذا فان اللاهوت یطرح 
قواعد الاستدلال ویصف موضوع الايمان » ویتصوره نصوراً عقاياً ؛ 
ویسعی ال تحدید أخلاق متسقة مع‌ما یعتبره ا حقیقة . وبعبارة اخرى » 
اللاهوت علم معياري تظل مساعیه تشتر ط الاعان بحقیقته الحاصة . وان 
البحٹ اللاهوتي بحث برفض ۰ من حيث طبیعته » ما يخالفه » وهو في 
الغالب لا يشرك مع موضوعه شيئاً . آما علم الاديان فانه لا يستطيع ان 
يستغرب ذلك » ولا ان يغضب باسم موضوعية عامية مثالية قد يزعم 
انه وحده بالغها : والحق ان لبحي اللاهوت وعام الادبان در بين ختلفین . 
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فلعلم الاديان ء باعتبار الكيف واعتبار الكم ۰ حقل درامي متميز عن 
الدراسات اللاهوتية الي تجیب عن السوال الآني : ماذا ينبغي علينا ان 
تعتقد ؟ ول ينبغي علينا ان نوٴمن . اما علم الاديان فانه يعنى بكل ما آمن 
به البشر . وهذه العناية لا تنشأ عن الفضول وحده » مما يحمل بعض 
الاعتقاديين على التعجل بادانة هذا العلم ويجعلهم يعتقدون انه خطر ولا 
سيما لان تحلیلاتہ قد تفتت القيم الدينية وتذيبها بارجاعها كلها الى مستوى 
تصورات خالصة » وقد تنتهي » على هذا النحو » الى نوع من النسبية 
المصروغة بالريبية الى حد كبير أو صغير . ولکن الامر » على العكس > 
اذ يوقظ علم الادیان معنی القدس » ويشد ازره ويزيد غناه ويجعله ما 
إنقهم فهماً جيداً ء وذلك نظراً لتعدد مساعي هذا العلم » ولانه بحارم 
البتکرات الدينية البشرية وما ادت اليه من معرفة وادراك . 

وبقول آحر » ان علم الاديان ينتهي في الواقع الى تصور اکر 
جدة وأعمق فهماً للا تمثله کل ديانة من الديانات في نظر اتباعها » وهو 
يبحت » بالدرجة الاول » عن دلالة اللغات الدينية ومقصدها الصحيح 
من أجل فھمھا فهماً افضل . انه » لاجل ذلك ۰ يحلل ويقارن ويفسر 
ويفهم ويسعى لتفکیر وينهض بعد التحليل الدقيق لرکیب يتوج بحثه 
عن جربة المقدس - العاش » وبذا ينفق جهداً صادقاً حتى يستعيض » 
ها يقول (جان باروزي) » و عما هو معطى بالظاهر وحسب ٠‏ ہا 
هو معطى في الواقع حقاً ء . 

ان هذا العلم » علم الاديان » يوّلف في نظر (میسلن ) ذوعا من 
انتر وبولوجیا دينية يترتب عليها ان تأخذ بعين الاعتبار فاعلية الانسان 
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الدينية » وعل الاقل » بقدر ما يمكن للدین ان يبدو ضربا من رقابة الاسان 
على كونه اليومي ء وان ترعی اعتبار ان الدین وسيلة من وسائل تعريف 
الانسان نفسه في العالى » وحيال اقرانه . ومن ا مائز ان يلتقي في كل تحلیل 
انتروبولوجي للحادث الديي مسعيان : الاول ء وهو مسعى جدلي » يحلل 
تعارض الطبيعي وا حارق » العادي والمقدس ء الألوف وغير الألوف » 
السوي والمذهل . والسعی الآحر بلح بوضوح أكبر على طبيعة الحادث 
الديي ذاته . واذ ذاك يبدو الدين معرفة تضمر » وتحداد » فعلا” » وتتطلع 
الى الاندماج التامل في الواقع الانساني العاش ء ويبدو المقدس على أنه 
يم في قوة تمتاز بنجوعھا اكثر ما عتاز ... 
لقد حاول کثیرون » وي طليعتهم الثلاثي المتنافر » (مارکس ) 
و نيتشه ) و (فروید) » سلخ القداسة عن الوجود الانساني باظهار 
رأيه في نشأة الظاهرة الدينية و اماطة اللثام عن مسير “ها وتطورها ووظيفتها ۔ 
رأى (مارکس ) ان الدین بنیة فوقیة دونها العامل الاقتصادي الفعال في 
تاريخ البشرية بحسب قوانین المادية الحدلية وان الدين هو افیون الشعب ؛ 
وهو مخفي وراء قشرة ایدیولوجیة الاستغلال الطبقي لصالح الفئة الحا ة . 
ورأى ( نيتشه ) ان المسيحية دیانة العبيد وانها قد ماتت بموت الله . وذهب 
( فرويد) الى ان الدين عصاب وسواسي يصيب البشر كافة وكأنه وهم 
مشووم یر تب على البشرية التخلص منه عندما تبلغ سن الرشد ء وان الله 
ابتكار بشري یمجّد الاب الثالي ویصمح ملجأ خارقا للطبيعة يعتصم به 
كل من افزعته احياة . ومن البديبي » من احية اخرى ؛ ان سيطرة 
الانسان المترايدة باطراد على قوی الكون » وترعرع العاوم الانسانية في 
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عصرنا ٠‏ يدخعلان تعدیلا" كبيراً عل النظرة الحاضرة الى الظاهرة 
الدينية . بيد أن القدس ما زال ء برغم ذلك ء ماثلا في الوجود الانانی . 
ولئن جاز سلخ الصبغة الدينية في عصور الازمات فان انسلاخھا لا يبدو 
اله نہائی حاسم . ومن شأن کل مجتمع انساني ان ينجب ء يحركيته ذانها . 
مقدسآ جديداً يدعم اعماله ويبرّرها » تماما بقدر ما يمتل هذا القدس 
اہندید عالم الانسان ذاته » وقد صعّد هذا العام فوق رتبة الممارسة اليومية . 
رلولا مثل هذا التصعيد لعرفت المجتمعات الانسانلية أوعاً من اليأس 
الانتولوجي الذي يودي الى اضمحلاها بعد لأي قصر أم طال . 
وكذلك حال الفرد » وقد أصيب بالقلق والدوف لأنه ادوك انه ملقى 
في عالم لا ينتظره فيه سوى العدم » وقد قتذف فيه خلال زمان بکر ويفر 
بأسرع ما يستطاع . ونحن نعرف هذه الانماط من القاق » ومن المصير ء 
ومن الوت » ومن الفراغ » ومن العبث » ومن الشعور بالائم وبالادانة . 
وني وسعنا ان نفابل کل موقف من هذه المواقف بالشجاعة » بتأكيد 
الانسان ذاته من حيث هو انسان » بتأكيد كيانه كاه . ولكن الینبوع 
الاقصى فده الاشكال الرئيدبية من حقیق الذات ء اما هو ء بكل دقة » 
اعتناق الانسان واقعاً متعالیاً به يكتشف ر الكون ) » او الكائن ) . وان 
شجاعة الکینونة هذه هي ما حققه الانسان من خلال اقرانه » أو ما يلقاه 
ي معنى القدس - العاش . ولعل عبر هذا كله تنجلى ذات الانسان في 
هذا الواقع الفي الذي ير ضى به الانسان او ورفضه » باعتباره مرسّد حياته 
الخاصة وموئلھا . وما وراء ذلك فان کل شيء هو صمت » ومسألة 


سحصة4 , 


6 
۳+ 


اجل . ان معرفة الدين » ودراسته ۰ تتيحان للانسان ان ينهم العام 
والکون > ولکن دراسة الادیان وتار ها تتيحان للفكر الرشري ان يفهم 
الانسان . ولعل ما يتصل با منزع الأول ان نلاحظ اتجاہ بعض المفکرین 
المعاصرين ثي البلاد العر بية » وي طليعتهم الاستاذ ( مالك بن ہی ) الذي 
أوضح في دراسة و الظاهرة الق رآنية » ان الدين و ي ضوء القرآن » يبدو 
ملاهرة کو یة تحکم فکر الانسان » وحضار ته ٠‏ كنا حكم ا حاذبیة الادة ٠‏ 
وتتحکم في تطورها » ... ولذا فان الدين بیدو وكأنه و مطبوع ني النظام 
الكوني قانوناً خاصاً بالفکر الذ ي يطوف في مدارات ممتلمة ء من الاسلام 
الموحّد » الى أحط الوثنیات البدائية » حول مرکز و احد . طف سناه 
الابصار » وهو حافل بالاسر ار ... الى الابد »(۱) . آما منهج هذه الدراسه 
نقوامه و ان نربط ظاهرة الاسلام بي حصوصها بالظاهرة الدينية في 
عمومها ء وعلى ان نعتبر النبي حاقة خائمة في سلسلة الحركة النروية ٠‏ وعلى 
ان یکوں التشريع القرآني مصب نيار الفكر التوحيدي ؛(۲). وقد درس 
الولف مذهبين فلسفيين : أوهما هو الذي يعتبر الضمير الديي للانسان 
ظاهرة اصلية في طريعته » ظاهرة معترفاً بہا بوصفه عاملا” اساسا ي کل 
حضارة ؛ والآخر يعتبر الدين جرد عارض تاريخي للثقافة الانسانية . 
ويخلص الاستاذ ( مالك بن بي ) الى ان ہ الظاهرة الثبوية ٤‏ و و الظاهرة 
القرآئية » » تضعان الدين في سجل الاحداث الكونية بجانب القوائين 
< (۱) مالك بن بي : الظاهرة القرآنية - محاولة وضع نظرية حول القرآن .- 
الٹر حمة العربية بقلم عبد الصبور شاهين - ۱۹۰۸ ص ۳۰۰ . 

(۲) المصدر السابق ص ۵ ۲ . 


۳۱ 


الطبیعرة(۱) . و نذا فان المرء كلما وغل في الماضي التاریخي للانسان» في 
الاحقاب الزاهرة لحضارتہ » أو في المراحل البدائية لتطوره الاجتماعي ء 
فائه جد سطوراً من الفكرة الدينية » . وان و قوانين الامم الحدیئة لاهونية 
في اساسها . اما ما بطلقون عايه قاو ېم المدلي فانه ديي في جوهره ؛ ولا 
سيما في ( قر نسه ) حيث قد اشتق من الشر بعة الاسلامية ع(٢)‏ . 


وني مثل هذا المنحى يتجه الاستاذ ( عبد الله در از ) في كتابه و الدين ۔ 
توت ممهدة لدراسة تاریخ الادیاں » » وقد نشره سند ۱۹۰۲ مبیناً فيه 
الاصول الكلية الي بحتاج البها الطالب اللتامعي بعد أن ادخلت جامعة 
ر فواد الاول )(۳) في برامج كلية الآداب ء ولأول مرة» مادة و تاریخ 
الاديان » . وقد قدم الولف لكتابه بموجز عن اللدوادث الدينية التاريخية » 
واثبری لتحديد معى الدين لغوپاً وعرفیاً وحلّل الفكرة الدينية في نظر 
التدین ثم بحث علاقة الدين بالاخلاق وبالفلسفة وبسائر العلوم وشرح وظيفة 
الاديان في المجتمع ء ثم استعرض تاريخ العقيدة الالحية وأ لع الى المذاهب 
المختلفة الي تفسرها واختم بنظرة جامعة تضم اطراف البحت وتحاول 
التوفيق بين ختلف مذاهبه وانتهى الى القول : و لو طليئا الحق المجرد ي 
هذه المسألة لالفيناه ينتظم في كلمتين : ١‏ - ان آيات الالوهية مبثوثة في 
كل شيء »  ”‏ آن کل فئة من الناس ها طريق مساو ك في الاسترشاد ببعض 

(۱) المصدر السابق ص ۳۱ . 


(۲) المصدر السابق ص ۲۸ . 
(۳) جامعة القاهرة حالیاً . 


۳۳ 


تلك الآبات قبل بعض . وهذه الحقبقة الز دو جة يقررها القرآن في أوضح 
يان ... ۱(۰). 

وني سنة ۱۹٦۳‏ نتر العميد الركن ر طه الحاشمي ) کتاب « تاريخ 
الادیان وفلسفتها » وم یقف فيه موقف التوفيق الذي اعتنقه الدکتس‌ور 
(دراز) ء بل شاء عرض ما وصل اليه من وقائع عرضاً و موضوعياً » 
يبقي حى على ما تناقض مها وبدون محاولة للتوفينى بينها ھا هو التعارف . 
يقول : و ان طريقي في اخراج الكتاب تتلخص بجمع المعلومات من 
مظانہا کا هي ؛ اكثر منها محاولة للتوفيق بينها کا هو المتعارف . وقد 
تكون هناك بعض الناقضات باشتلاف آراء واستنتاجات الباحتين 
المتضلعين بهذا الامر ء وم احاول الترجيح ٠‏ وفضلت ان آوردها كا هي 
ليطلع القارىء على نلف وجهات النظر »6۳ . وی و كد المألف انه على 
الرغم من صدور کتب عديدة في السنوات الاخيرة عن الادیان في العالم 
العربي فان الموضوع ما زال يفتقر الى كتاب جامع يبحث في تاریخ الاديان 
القدمة والحديثة » والبدائية والمتكاملة » . 
سلسلة و مقارنة الاديان ه على و حو ما اراد » وأحسن مما اراد »(1) کا 
يقول . فقد نشر بين سني ١455-195٠‏ كتابه و مقارنة الادیان » 
وبحث في ابلزء الاول و اليهودية ؛ وي الثاني و السيحية » وني الثالث 
0 () عبد اه دراز : الدين : بحوث مهدة لدراسة تاریخ الأديان.. 
( ۱۹۰۲) ص ۱۵۸ وما بعد. 

(۲) لله الماشمي : تاريخ الأديان و فلسفتها ( بر وت ۱۹۹۳) ص ۷ . 


۳۳ 


« الاسلام » وني الرابع و اديان الٰند الكبرى : المندوسية والميئية 
والبوذية » . وبدأ بنشر الاجزاء التافی والثالث والرابع قبل اہ لمزے الأول . 
ولا حجم صاحب السلسلة عن التنديد ببعض متالب طريقة المقارنة الا" 
اذا سقتها دراسة الاديان نفسها . 
۰ 

والق ان طريقة القار نة في تاریح الادیان ۰ وهي وحدها تشتمل 
على احدث ما نشره الاحثون في البلاد العربية » واکثرہ اتساماً بالسمة 
العلمية التاريخية ۰ هذه الطريقه قد هنيت پیعض التخلف بالنسة لنقدم 
الطریقة الفنو مولو جيه الي آلعنا اليها . فقد عجز تاريخ الادیان القارن . 
أو الدين القارن(۱) ۰ عن الاتصاف بصفة الحذر و الدقة في بعض الاسیان. 
وربما اقتصر في الاشارة الى تأتير دين في دين آحر على احوال من التشابه 
قد يفسرها تماٹل الوسط ومرحلة النمو بدون ان تقوم بين الدينين علاقة 
تأثير صحيح كعلاقة السبب بالنتيجة . وربما جار تفسير التشابه بتطابق 
الاستعداد لدى الانسان الديي . ولذا نجد أن (باروزي) يصيب ني تأكيده 
على جانب الاختلاف في طريقة ا مقار دة باکثر من جانب العتابه او الالتقاء. 
ومن هنا ايضاً ندرك رجحان كفة اإطريقة الفذومئواوجية . وقد اعلمتا 
حوث علم الاجناس البشرية ائنوغرافیا ) بوجود شعائر واعتقادات 
متطابقة جوهرها لدى شعوب م يلتق بعضها ببعض ني اية لحظة من حظات 
اريمها . وينجم عن ذلك ان طريقة المقارنة تندو غير مجدية الا" عندما 


Comparative Religion (1) 
۳ 


نتناول ما يقبل المقار نة تار يا » أي ديانات الشعوب المتحاورة او المتمائلة. 
وقد أجاد تطبيق هذه الطريقة الاستاذ ( جورج دو ميزيل ) » وهو أستاذ 
فی و معهد فر نسه ٤‏ ۰ حين اوضح مثلا انه لا يكفي ان ننطلق من جرد 
اسماء بعض الالة الاسطورية المتشاببة في اللغات الهندية ‏ الاور بية حتی 
مخلص الى القول بأصل مشتر لك بينها » و بدون مر اعاة حقرقة الشموب الي 
تنمو فيها الاعتفادات پہذہ الا مة . لقد بدا للاسناد ( دو میزیل ) أن الوت 
الآلحة التحلية بصفات متباینه تبايناً جلي في بعض دیانات هذه الاسرة 
الثقافيهة » اسرة اللغات الحندية ‏ الاوربية » وهو تالوت (جوبيتر) 
و (مارس ) و (کیرپنوس )(۰)۱ النالوث الاسامي في اصل الدب‌انة 
الرومانية ء بدا له انه انعكاس الوت وظيفي : وظيفة الکهان » ووظيفة 
الحاربین . ووطيفة الفلاحین ۰ الي نخص الجتمعات التي نجل" تلك 
الآلحة ء وان کل شي ء قد استمر على هذا النوال في منظوهة الطبقات 
المندیة . و الو اقع ان علم اللغة بقدم هنا منطلق العرفة . ولکن كلمة الفصل 
ترجم الى علم الاجتماع . وئمة دراسات حديتة تعارض طريقة المقارنة 
الستندة الى التشابه اللغوي » و تستعیض عنها عقارنة مستمدة من البحوت 
الانتربولوجية » فتنشد المقارئة بين الجته‌عات النطابقة من حيث طرق 
الميشة والسمات الحضارية حى ولو لم يقم بينها أي تشابه لغوي » وال 
هذا يجنح انصار عام الادیان کا بیٹا . 

اننا لا نكاد نجد في اللغة العر بية الآن أي بحث ينتمي الى النزع الاخر 


Jupiter, Mars, Quirinus (1) 
و‎ 


الذي اشرنا اليه » منزع العذوم الانسانية » او المسعى الرامي لعل دراسة 
الادیان وتار ها سبیلا" یکن الفکر البشري من فهم الانسان بدلا من 
اتخاذ الدین ودر استه سبیلا" لیفهم الانسان العام والکون بالدرجة الاولى . 
یقول بول ديل ) 13181 .۶ : ر ان البحث ‏ وهو یعارض العقيدة 
بطبعه ‏ لا يمنع احداً من الايمان . ولکن الايمان لا يمكن ان يمنع احداً 
من البحت ۱(۰) . وان الباحث في العلوم الانسانية عامة» وف علم الاديان 
بوجه خاص » ليحر صان كلاهما على تمييز العقيدة عن الدلالة . وهما 
پچھدان » عبر الوقائع والامثلة » لاستجلاء البنيات الحقيقة الماثلة ي صمم 
موضوع دراستهما » المقدس ‏ المعاش ء وهذه البنيات يلف معناها في 
نظرهما لباب المعرفة » ومنهل الفهم . وكلاهما اشبه بتر جمان امین مولع 
باحترام موضوع البحث ؛ صادق تي تقدير رأي المومنين به » ولو شعر 
بأنه لا یوافق على هذا التقدیر . 

فالصدق أولا” واجب العلماء . اما الحكم بوحي من عقيدة العالم » 
فانه انما پأئی في امحل الثاني ... البعید . 


دمشق - ایلول ( سبتمبر ) ۱۹۷۲ عادل عوا 


(۱) بول ديل : الالوهية (بارز ۱۹۷۱) ص ۲۲ . 


۳۹ 


من الائز ان یدرس الدیں ٠‏ والفکر الديني ۰ من وجهات نظر كثيرة 
متباينة ؛ جه مها » على سبيل التمثبل ؛ في نزعتين كبيرتين هما : النزعة 
الاعتقادية » والنزعة العلەیة والتاریخیة . ومن اللمائز آیضاً ان تحاول . ي 
اطار هاتين النزعتين ء تعريف الدين » وتحایل الفكر الديني » باعتماد 


آمثلة دالة على وجهة النظر الي ٹببٹھا . 
١‏ 
النزعة الاعتقادية 
فمن الزاوية الاولى ۰ زاوية الئزعة الاعتقادیة ء يعرف الدین فی اللغة 
بأنه و العادة مطلفاً ». وهو اصطلاحاً۔۔ و وضع المي سائق لذوي 
العقول باختیارھم المحمود الى الخير بالذات قلبياً كان أو قالبياً » كالاعتقاد 
والعلم والصلاة »(۱) . ويرى ( التهازوى ) ان والدین وضع اي سائق 
لذ وي العقول باختيارهم اياه ال الصلاح في الحال ء والفلاح ني المآل . 
وهذا يشتمل العقائد والاعمال . ویطلق على كل ملة كل ني 4 . وقد 
بخص الدبن بالاسلام ء کا قال الله تعالى : و ان الدين عند الله الاسلام ‏ . 
)١( ١‏ كليات ابي البقاء . 

۳۷ 


ويضاف الى الله تعالى لصدوره عنه ۰ وا النبي صل الله عليه وسلم 
لظهوره منه ؛ والى الامة لتدينهم وانقیادھم . ورعا سمي الشرع أيضاً 
» بالدين والملة . فان الاحكام الي شرعها الله تعالى لعباده من حيث انها 
تطاع : دين ؛ ومن حيث انبا مشروعة : شرع . فالتفاوت بینها بحسب 
الاعتبار ؛ لا بالذات . الا" ان الشريعة والملة تضافان الى الني عليه السلام . 
وال الامة فقط استعمالا" . والدين يضاف الى الله تعالى ايضاً . وقد يعبر 
عنه بعبارة ادرى فيقال : هو وضع يسوق دوي العقول باختيارهم 
الحمود الى امیر بالذات . وهو ما يصلحهم ثي معاشهم ومعادهم . فان 
الوضع الالحي هو الاحكام البي جاء بها ثبي من الانبياء ... وقد بخص 
الشرع بالاحكام العملية الفرعية ٭ . اما الشريعة فاا م الائتمار بالتزام 
العرودية. وقيل هي الطريق أي الدين : وحینثذ الشرع و الشر يعة مترادفان »(۱). 

ويوجز و ابد رجاني » تعريف الدين بقوله : و اله وضع المي يدعو 
اصحاب العقول الى قبول ما هو عند الرسول صلى الله عليه وسلم ) ویری 
أن الدين والملة و متحدان بالذات ٠‏ و متلفان بالاعتبار . فان الشريعة من 
حيث انا تطاع تسمى دیناً . ومن حيث الها تجمع تسمى ملة . ومن حيث 
انها رجع الرها تسمى مذهباً . وقيل : الفرق بين الدين والملة والذهب : 
ان الدين منوب الى الله تعالى . والملة منسوبة الى الرسول . والذهب 
منسوب الى المجتهد (۲). 

(۲) السید الحر جاني : التعریفات . 
۳۸ 


فا جم رجانی بقصر تعريفه على الدين الاسلامي . ويسعى الى تجريد اللین 
بوجه عام بتمييزه عن معاني الشريعة والمله والذمب . أما ( التهانوي ) 
فيضي في التجريد ۰ وتحاول تحدید کل دين بأنه وضع المي سائق لذوی 
المعقول باختیارهم - الحمو د الى الصلاح في ا حال » والفرح في الال 
أو الى ایر بالدات . وهو ما بصلحهم في معاشهم ومعادهم . ولا يغفل 
( ابو البقاء ) تعریف الدین- من حيث هو دين بوجه عام - ولکنه بطرح 
ي صديم هدا العریف مشكلة الصدق أو الایعان ء فيرى أن الدين يسوف 
العقلاء الى اختيارهم اتير بالذات قلبياً كان أو قالياً » . وعنده ان 
و الطريفة اابخصوصة الثابنة عن الني تسمى بالایمان س حیت انه و اجب 
الاذعان : وبالاسلام من حيث انه واجب التسليم ؛ وبالدين من حيث انه 
ینجزی به ؛ وبالمله من حيت انه ما ینملی ویکتب ویجتمع عليه + وبالشريعة 
س حيث انه يرد على زلال كاله المتعطشون بالماموس من حیث آنه ألى به 
الملك الذي اسمه الناموس وهو جبریل عايه السلام ٠‏ . 
وجلي ان هذه التعريفات ‏ على شدة تقار بها - تضمر فوارق رئيسية 
لعل اخطرها فارق في الموقف الارادى الاثل في انصيار الدين ؛ وهو 
وضع آي ؛ اما قبولا" عن الرسول صل اللہ عليه وسلم ؛ واما بسائق 
الاختيار المحمود ما يعود على المرء ہاللحیر في الحياة العاجلة و الحياه الأجلة . 
ولكن هذه التعریفات تتمق جمیعاً في أن القبول أو الاحتیار يقعان کلاهما 
لدى أصحاب العقول . أى المفكرين والمكافين . 
ومن الي أن هذه التعريفات » ہل کل تعریف بوجه عام ء انما يرمي 
۳۹ 


الى أن يكون جامعآ مائعاً . وهو ني جميع الاحوال محاولة تجريدية تسعى 
الى تثبیت السمات الرئيسيه » والصفات القومة في الشىء المعراف . 
و ارجاع حياته الراهنة المشخصة الى افكار عامة مجردة تود أن تكون خلواً 
من التحول والتطور والنماء . فاذا آردنا أن نكسو هيكل التعريف ا 
ودما. ونيم عليه رولقاً وحياة 3 وجب أن نعود الى الافكار الحية . 
رالذاهب الراهنة. البي من استفرالہا يتو صل العر فون الى وضع تعاريفهم . 

وباعظ آحر : ان تعریف الدين . والفكر الديي » من الزاوية 
الاعتقادية 3 يعر ض الیدء پاستقر اء الذاهب الدينية لاسنجلاء صفاما 
المميزة 3 وضم هذه الصفات > بعد جر بدها و نعه‌یمها 0 ف اطار قول 
جامع مانع هو الحد التام أو التعريف . ولیس من غرضنا بالطبع ان نقوم 
هنا بده الدراسة . و لذا فانبا نقتصر على الايماء الى بعض المذاهب الفكرية 
الدينية في الاسلام > مختارھا اختياراً » ولا نعرضها تسلسلا » ونتخذها 
صوى نسعی ہہا الى انارة فقاط اعری في طريق النزعة الاعتقادية الى سار 
عليها الفكر الدینی في الاسلام . وهذه الامتلة أو الصوی نجدها لدى 
ر الغزالي ) » حجةۂ الاسلام » ولدى (ان تيميذ ) . شيخ الاسلام » 
ولدي ( محمد عبده ) ي العصر الحديث ہ ولدى ( اي الاعلى اأودودي ) 
من المعاصرين : 

الغزالو 

ففي الفصل الرايم » من الکتاب التائی » من الربع الاول من کتاب 
الاحياء » يتحدث الامام ر( الغزالي ) عن الایمان والاسلام » وما بينهسا 
+ 


عن الاتصال والانفصال » وها يتطرق الى الايمان من الزدادة والنقصان » 
ووجه استثناء السلف فيه . ويثير ثلاث مسائل ء ني الاجابة عليها ثلات 
مباحث : مبحث عن موجب اللفظین في اللغة ؛ ومبحت عن الراد بہما 
في اطلاق الشرع ؛ ومبحث عن حكمهما في الدنيا والاخمرة ‏ المبحث 
الاول . لغوي . والثالي تفسيري . والثالث : فقهي شرعي . 

قمن الناحية الاولى : الاعان عبارة عن التصديق . والاسلام عبارة 
عن التسلم والاستسلام بالاذعان والانقياد وترك التمرد والاباء والعناد . 
والتصدیق محل حاص هو القلب ۰ واللسان ترجمانه . و اما التسليم هانه عام 
في القلب و اللسان وابدوارح ... فموجب اللغة ان الاسلام أعم » والاعان 
احص ء مكأن الايمان عبارة عن اشرف اجزاء الاسلام » فاذن کل تصديق 
تسليم > ولوس كل تسليم تصدرقاً . 

ومن الناحية الثانية » ناحية اطلاق الشرع » فا لحق أن الشرع قد ورد 
باستعمالهما على سبيل الترادف والتوارد ٭ وورد على سبيل الاختلاف » 
وورد على سبيل التداخل . 

ومن الناحیة الٰالثة . ناحية الحكم الشرعي . نجد أن للاسلام وللايمان 
حکمین احروي ودنروي . أما الاخروي فهو الاعراج من النار » ومنع 
التخلید ... فمن قائل : ان الاعان جر د العقد » ومن قائل بقول : انه عقد 
بالقلب وشهادة باللسان . ومن قائل : يزيد ثالث وهو العمل بالاركان . 
ولكن ( الغزالي ) یکشٹ الغطاء على درجات : أولاها قوله : من جمع 
بين هذه الثلانة فلا حلاف في أن مستقره ابنة . وأعلاها » وهي الدرجة 


٤ 


السادسة . أن یقول الرء بلسانه : لا اله لا" الله ولكن لم پصدف بقابه . 
فلا نشك في أن هذا في حكم الآخرة من الکفار » وانه علد في النار » ولا 
نك في أنه في حكم الدنيا الذي يتعلق بالأثمة والولاة من المسلمين . لان 
قلبه لا يطلع عليه » وعلینا أن نظن به أنه ما قال بلسانه إلا وهو منطو علد 
في قلبه ... ویورد (الغزالي ) شبهه المرجئة وشيهة المعازلة ويرد عليهما 
وخاص الى ان الايمان اسم مشتر لك يطلق من تلاتة وجه : 

الأول : أنه بطاق للتصديق بالقلب على سبرل الاعتقاد والتقلید من 
غير کشف وانشراح صدر . وهو ايان ال حلق كلهم إلا اس حواص . وهذا 
الاعتقاد عقدة على القلب ء تار ة تشتد و تقوی + وتار ة تضعف وتسر حي 
کالعقدة على الخيط مثلا” : ولا تستبعد هذا » واعتبره باليهو دي و صلابته 
في عقيدته الي لا عکن نزوعه عنها بتخویف وتحذیر . ولا بتخييل 
ووعظ ولا بتحقیق وبرهان » وكذلك النصرالي والبتدعة وفيهم س 
يمكن تشکیکه بأدنی کلام» و عکن استنزاله عن اعتقاده بأدنى استمالة أو 
ويف .. 

والاطلاق الثاني : أن يراد بالاعان التصدیق والعمل جميعاً ... 

والاطلاق التالث : أن يراد به التصديق اليقييي على سبیل الکشف 
وانشراح الصدر و الشاهدة بنور البصيرة . وهذا آبعد الاقسام عن قبول 
الزيادة . ولكني أقول : الامر اليقيني الذي لا شك فيه تختلف طمأنينة 
النفس اليه » فليس طبأنينة البفس ان الاثنين أكثر من الواحد كطمأنينتها 
الى أن العام مصنوع حادث وا نکان لا شلك تي واحد منهما . فان الیقرنیات 
4۲ 


خعلف ني درجة الایضاح» ودرجات طمأنينة النفس اليها . . ويظهر 
من جمیع الاطلاقات أن ما قالوه من زيادة الاعان ونقصانه حق . وكيف 
لا » وني الاخبار أنه یخرج من النار هن كان في قلبه منقال ذرة من ايعان . 
وني بعض المواضع في خبر آحر : و متقال دینار » . فأي معنى لاختلاف 
مفاديره ان كان ما ني القاب لا يتفاوت ؟ 

على هذا النحو ينظر ( الغزالي) الى الايمان والاسلام ٠‏ موضوح 
الدين » وينظر ال الفكر الديني ء والتجربة الدينية . في وقت بلغت فيه 
العناية و الكلامية ٤‏ بالتعريفات المنطقية أوجها ولخلص -كدأبه -- الى 
تقديم الوقف و التصونی » على الموقف و اللاهوتي »۰ وعلى الوقف 
« العلمي » الرياضي واعتبار در جة الطسأنينة الافسیة مقياس الو اقف كلها » 
فليس اطمتنان النفس الى أن الاتنین أكثر من الو احد كطمأنينتها إلى أن 
العالم مصنوع حادث وان کان لا شك ي و احد منهما . وآما آبعد اواع 
الاعان عن قبول الزيادة فهو التصدیق اليقيي على سبیل الکشی وانشراح 
الصدر و الشاهدة بنور البصيرة . 


ویوصح الامام ( الغزالي ) معنى الدين واافکر الديي في نظره فقول " 

و اعلم ان الفكر قد ري في امر يتعلق بالدين ۰ وقد يجري فيما يتعلق 
بغير الدين . وانما غرضنا ما يتعاق بالدين . فانترك القسم الآخر . ولعي 
بالدين المعاملة اللي بين العبد وبين الرب تعالى . فجميع آفکار العبد إما أن 
تتعلق بالعہد وصفاته وأحواله » وإما أن تتعلق بالعبود وصفاته وأفعاله » 
لا بمکن أن یخرج عن هذين القسمين . وما يتعلق بالعبد ما أن يكون نظراً 
۳ 


فيما هو حبوب عند الرب تعال أو فیما هو مكروه : ولا حاجة الى الفکر 
في غير هذين القسمين . وما يتعلق بالرب تعالى ما أن یکون نظراً في ذاته 
وصفاته وأسمائه الحسنى . واما أن یکون في أفعاله وملكه وملكوته . 
رجمیع ما في السموات والارض وما پینهما .... وشرح آحاد هذه 
الانقسامات يطول ۰ ولکن انحصر هذا في أربعة انواع : الطاعات والعاصي 
ر الصفات الهلکات والصفات النچیات ... واعا الفناء فی الواحد الق 
عاية مقصد الطالبین » ومنتهی نعم الصد يقين . والاتصاف بالصفات 
التجبات وسائر الطاعات فيجري جرى نبيئة المرأة جهازها و تنظیفهسا 
وجهها ومشطها شعرها لتصلح بذلك للقاء زوجها فان استغرقت جمیع 
عمرها في تبرئة الرحم وتزيين الوجه » كان ذلاگ حجاباً ها عن لقساء 
الحبوب . فهکذا ينبغي ان تفهم طریق الدين ان كنت من أهل الجالسة . 
وان كنت کالعبد السوء لا يتحرك إلا" نوها من الضرب . وطمعاً في 
الاجرة » فدوئك واتعاب البدن بالاعمال الظاهرة » فان بينك وبين القلب 
حجاباً كثيفاً » فاذا قضیت حق الأعمال كنت من أهل ا حنة . آما المجالسة 
فلها أقوام آحرون(۱) ... 

أبن ديمية 

انتشر النصوف في البلاد الاسلامية ٠‏ ولكن بعض المتصوفة خلعوا 
الربقة » واجترعوا اللذات > ونالوا من الموبقات » بل انخذوا التصوف 
ستاراً يستر المآثم» » ومنهم من كان ید عي مع ذلاك الولاية » بل من العامة 
0 (۱) كتاب الفکر . من الربع الرايع من كعاب الاحياء . 
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من الذين لم یمرفوا من التصوف إلا" ظاهره ٠‏ ومن حقائقه إلا اشکاطا » 
من كاذوا يشيعون بين الناس انه يكفي اتباع شيخ من الشووخ » أو ولي من 
الاولياء . حى ٹکون اللدوارف والكرامات . فالنار لا تحرقهم » والأفاعي 
لا تلدغهم ولا توذیبم » وقاموا بأعمال شعبذة تضل العقول » وتتيه فیها 
افهام الناس ء فيتبءوهم على غير معرفة » ويشاكون طريقهم من غي 
بيئنة(1), 

جاء شيخ الاسلام ۰ ( تقي الدین ابن تدمية ) ٠‏ فتار على انحراف 
المتصوفة ثورته على المنطقيين والفلاسفة والفقهاء وعلماء الكلام » وانتھی 
من دراسة التصوف الى ان و فكرة الحقيقة والشريعة » وفكرة الانحاد ان 
هي إلا تعطيل لأحكام الشرع » ثم رأى تلك الأعمال المضلة ؛ فانکسر 
الامرين . وحارب الاو بأدلة من كتاب الله وسنة رسوله » وحارب 
التانية بالاعمال » . واضطر الى منازلة المتصوفة » على الرغم من شدة 
بأسهم » وسعة نفوذهم » كما نازل غير هم من اعتبر هم على خطأ وضلال» 
حارب فكرة وحدة الوجود الي نادى بها ( ابن عرىي ) وفكرة الاتحاد 
والفناء ني ذات الله التي كان ينادي بها ( ابن عطاء اللہ السكندري ) . 
وكانت بينه وبين ( الغزالي ) جولات وصولات» ولكنه هو لم يرتضي 
الا" فكر السلف مشرعاً ومنهاجا » وبذا كان رائد التیار السافي ا حدیث 
الذي ما زال ناشطاً ال الیوم . 

الایمان » في نظر ( ابن تيمية ) » يزيد وينةص . والاعمال جزء 


(۱) محمد اہو زهرة : ابن تيمية » الطبعة الثائية ۸١۱۹ء‏ ص ۲۰۵ . 
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رئيسي مه . ولا يكفر الرء الا" اذا ترك الاصل في الاعان » وهو شهادة 
أن لا له الا" الله وأن محمد رسول اللہ ۰ وأن کل کل ما جاء به ( محمد ) 
صدق . فهذا ابلزء هو الذي « اذالم یتوافر لا یکون به الشخص مومنا » 
ویخرج من زمرة الوّمنین » . ويتشدد ( شيخ الاسلام ) « کل التشدد في 
التمسلك بالسنة وجعلها حاکمة على الکتاب ۰ فیمنع الناس من أن یفسروا 
القرآن بآرامبم . ویو کد أن الذي وت فد فسر الق رآن كاه » لأنه هو الذي 
عليه أن پبینه ء وبیانه من أركان التبلیغ ء وان الصحابة في مجموعهم تلقوا 
نفسير القرآن كله وعلمه كله . سواء أكان بتعلق بالاعتقاد أم کان یتعلق 
بالعمل ,(۱)... أما الاجماع هانه متفق عليه بين عامة المسلمين من الفقھاء 
والصوفية وأهل الحديث والكلام وغيرهم في ابملة » وأنكره بعض أهل 
البدع من العتز لة والشيعة :۲2). ومعى الاجماع أن و بحمتمع علمساء 
المسلمين على حكم من الاحكام ۰ واذا ثبت اجماع الامة على حكم من 
الاحكام لم يكن لأحد أن يرج عن اجماعهم » فان الامة لا تجتمع على 
ضلالة + (۳) . 

وجملة القول ان نبج ( ابن تيمية ) الدبي يعتمد آربعة أمور هي : 

١‏ أنه لا پثق بالعقل تقة مطلقة ي مقدمات الحكم على العقائد 
رالاحکام من حيث سلامتها وعدم سلامتها . وحصوصاً ي متشابه 


(۱) الصدر السابق » ص ٥٥۹‏ . 
(۲) الرسائل والمسائل » الزء الحامس » ص ۲۱ . 
(۳) فتاوى أبن تيمية › الحزء الأول » ص ۰ 8 . 
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الامور . ولذلك يأخذ على الفلاسفة واضر ایہم طریقتھم ف التمكير ۰ 
والمقدمات النى يبذون عليها النتائج اي وصلوا إليها » ویعرو خلافه معهم 
فى النتائج الى اختلاف الطريقة واختلاف المنهاج . فهو يرى أن القرآن 
الكريم والسنة النبوية قد آشار | الى المقدمات العقلية التي “بدي الى سواء 
السبيل . وان متاهات العقل هي فيما يخترعه أولثاك الفاعة ومن “بج 
:ہجھم من علماء الكلام ني استخراج العقائد والحكم عايها . 

ان المعتمد في الدين كله ٠‏ عقائدہ وفروعہ ۰ على الككاس والسنة . 
وليس الكتاب علم العقائد با بر والنقل فقط . بل بالدليل والبرهان 
أيضا . وهو بری أن طالب العقائد من العقل وحده كحاطب ليل ۰ وان 
الفلسفة عندما خاضت في الالهيات ضلت ؛ وعدما اقنصرت على الارضیات 
أنصفب ونمیزٹ . فالعقل وحده عاجز عن درك حقائق الدين . ولا بد 
من النقل . على ان العقل يتجه الى القرآن ویتفهمه بالفكر . أي عوازنة 
آبات القرآن بعضها ببعض » ولذا یکون تأويل الم رآن من الفرآن ء لا من 
أقوال المتملسفين والمتکلمین وأمتالهم . 

۲ انه لا يتبع الرجال على أسمائهم » فليس لأحد عنده من مقام 
إلا" الدليل من الكتاب او السنه او آثار السلف رصحي الله عنهم . فما من 
فول بُتلقی تلقباً »> ويسوغ فيه الاتباع من غير دلیل مهما تكن درجة 
الامامة عند قائله. وينعى ( ابن تيمية ) اشد النعي على الذين یتبعون الأقوال 
من غير معرفة أدلتها » ووجه ا لح فيها اذا کانوا قادرين على الاستدلال 
روزن الادلة الشرعبة » وا قابلة بین الاصوص الختلفة ... ولان ساغ 


۷ 


التقلید ي الفروع ۰ فائہ لا يسوغ حال من الاحوال ثي العقيدة ؛ لان 
العقيدة لب الدین . وأصله . 

۳ - انه بری ان الشريعة أصلها القرآن . وقد هسره محمد سل : 
جما ألمعنا ٠‏ ولذا كان يرجع فيما يفكر فيه من شرع الى کتاب الله و سنه 
رسوله ولا يتبع احداً بعد اللہ ورسوله إلا الصحابة » ويستأنس بأقوال 
التابعين و بحتج بها احياناً عند المناظرة . وكثيرا ما يشتد الحلاف بينه و ہیں 
علماء عصره في رأي يعده هو ليس من الدين : ويعدونه من الدین 
فیدعوہم الى التحاكم الى اهل القرون الثلاثة الاولى . 

4 انه لم یکن متعصباً في تفكيره . فلم يسيطر عليه فكر معی 
يتعصب له » ویجمد عليه » بل كان حر التفكير » خلع نفسه من کل ما 
يقيده الا" الكتاب والسنة وآثار السلف الصالح . ولدا نجدہ بقدر في غيره 
العلم » وان كان خالفاً له » ولا يلعن المخالف ولا يكذبه . ولا پرمیه 
بالبهتان » ولكنه يعتذر له . ويقدره في خلافه ووفاقه . ذلك شأن العام 
المتسع الافق » ولكنه يضيق ذرعا باطدامین الذین یکیدون للمسلمین 
بنحل یبتدعونها » ويظهر ون بها غير ما ببطنون » ولا یبطنون إلاكفراً(١)‏ 

هکوش یفده 

يعرف الامام ر محمد عبده ) الاسلام بأنه و الدین الذي جاء به محمد 
پل وعقله من وعاه من صحاہتہ ومن عاصرهم » وجری العمل عليه 

(۱) محمد ابو زهرة : الصدر المذكور بايجاز ص ۲۱۹-۲۱۳ . 
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حيباً من الزمن بينهم ء بلا حلاف ولا اعتساف في التأويل › ولا ميل مع 
الشيع ۶( . ويرى ان الاسلام جاء و والناس شيع في الدین وان کانوا الا" 
قليلا” فی جانب عن اليقين » يتنابذون ویتلاعنون » ويزعمون في ذلك 
آہم بحبل الله مستمسكون ؛ فرقة نخالف وشغب یظدونہا في سبيل الله 
أقوى سبب . آنكر الاسلام ذلك كله وصرح تصراً لا بحتمل الريبة ان 
دن الله في جمیع الازمان » وعلى ألسن جمیع الأنبياء » واحد ... ۳ 

نص الکتاب على آن دين الله في جمیع الازمان هو فر اده بالربویة 
والاستسلام له وحده بالعبودية » وطاعته فيما أمر به ونہی عنه ما هو 
مصلحة للبشر وعماد لسعادتهم في الدنيا والآحرة » وفد ضمته كتبه الي 
انر لها على المصطفين هن رسله » ودعا العقول الى فهمه منه » والعزاتم الى 
العمل به . وان هذا العتی من الدين هو الأصل الذي برجم اليه عند هبوب 
ريح التخالف ء وهو الميزان الدي توزن به الاقوال عند التصانف » وان 
اللجاج وا مراء في ابلعدال فراق مع الدين » وبعد سنته ومی روعيت 
حكمته » ولوحظ جانب العناية الالحية في الانعام على البشر به » ذهب 
الحلاف وتراجعت القاوب الى هداها وسار الكافة في مراشدهم اخواناً 
بالحق مستمسكين ؛ وعلى نصرته متعاونین ٢‏ . 

ويذهب الاستاذ الامام في تبیان نظرته الى القول بن أدياناً و جاعت 
والناس من فهم مصاحهم العامة بل والحاصة في طور أشبه بطور الطفولة 
للمانىء الحديث العهد بالوجود » لا يألف منه لا" ما وقع تحت حسه » 
)١(‏ وسالة التوحيد »> الطبعة الخاسسة » ص ۱٦۸‏ وما بعد 

1۹ 


ریصعب عليه أن يضع الیزان بين يومه وأمسه ... ثم مضت على ذلك 
أزمان علت فيها الأقوام وسقطت ؛ وارتفعت وانحطت » وجربت 
وكسبت وتخالفت واتفقت ... ۰ فجاء دين يخاطب العواطف » ويناجي 
المراحم » ويستعطف الاهواء » ويخاطب خطرات القاوب » فشرع للناس 
من شرائع الزهادة ما يصرفهم عن الدنيا بجملتھا . ويوجه وجوههم عو 
اللکوت الأعلى . وبقتضي من صاحب الق أن لا يطالب به ولو بحق » 
ويغلق أبواب السماء في وجوه الأغنياء » وما ينحو نحو ذلك مسا هو 
معروف ... 4 

ولا بلغت سن الاجتماع البشري بالانسان آشده ‏ وأعدته الوادت 
الماضية الى رشده و جاء الاسلام يخاطب العقل » ویستصرخ الفهم واللب » 
ويشركه مع العواطف والاحساس في ارشاد الانمان الى سعادته الدنيوية 
والأخروية ٠‏ وبين للناس ما اختلفوا فيه » وکشف هم عن وجه ما 
اختصموا عليه » وبرهن على أن دين الله في جميع الأجيال واحد. 
ومشيئته في اصلاح شووتهم » وتطهير قلوہہم » واحدة . وان رسم العبادة 
على الاشاح انما هو لتجديد الڈکری في الأرواح 8 

تلك هي أسس النظرة الي بی عليها الشيخ ( محمد عبده ) صرح 
حاولتہ الاصلاحية الخذرية الواعية . وقد مس مسا رقیفاً موقف النطرة 
التاريخية الى الأديان » وكأنه یعکس صدی ما بدأ يذيع ي الغرب ي 
عصره » ولكنه ظل ي دائرة الفكر الاعتقادي » وليس لثله إلا" أن يفعل 
مثل ذلك » بعد ان اعتنق ي الحق موقف العقليين من المعتزلة » بل موقف 


الفلاسفة ذوي الفکر ا حر أحياناً » ولذا و لقي معارضة شديدة من الناس 
حارج الأزهر ٠‏ کا لقي معارضة من الناس داخل الأزهر ؛(۱١)؛‏ فقد 
وهب عقلا" نيرآ نفاذاً » وبياناً مشرقاً أخاذاً ء فأبرز عقله ي أساوب 
واضح رائق » وکان واسع الاطلاع على ما کتب في الإسلام » وعن 
الاسلام » ولا شلك أنه قد أعطى عقله حريته بي البحث والفهم والنقد » 
ول يتهيب أن يقول ما يبدو له أنه حق ء وبلغ من تعويله على العقل أن 
صار يعتبر و في عداد المفكرين الأحرار ؛(١).‏ ولكنه سما بالعقل شأو] 
لا يبلغه » واقتحم به مضائق لا يقوى على ساوكها ء و فتحيف من حق 
النصوصء وبالغ ي تقدير قيمة العقل ؛(۳) وم ومن بالسلف لأن أحدهم 
سابق سبقآ زمانيً وحسب » بل أراد للباحث في عقائد الدين الاسلامي ألا 
يتكلف له و آمورا ليست فيه » ولا ضرورية له ء وادا ری غيره صنع 
ذلك فلیتبرأً منه ٠‏ و لير أن سبقه الزماني ليس مبر را لضرورة التر امه برأيه » 
والذب عنه . ومهاجمة ما خالفه 4(4) . 

أما طريق النجاة الني يختطها الاستاذ الامام لساوك الفكر الدييي في 
الاسلام فتلخص لي قوله : و وا لق الذي يرشد اليه الشرع والعقل . أن 
يذهب الناظر المتدين الى اقامة البر اهين الصحيحة على اثبات صانع الوجود » 


)١(‏ سلمان دئیا : الشيخ محمد عبده بين الفلاسفة والكلاميين . القاهرة 
۸ ص و . 
(؟) الصدر الساپق » ص ۹ . 
۳ الصدر السایق ص ۲۱ . 
(4) الصدر السابق ص ۳۲ . 
اه 


ثم منه الى اثبات النبوة ؛ ثم یأحذ كل ما جاءت به النبوات بالتصديق 
والتسليم » بدون فحص فيما تكنه الالفاظ إلا فيما يتعلق بالأعمال على 
قدر الطاقة ؛ ثم يأحذ طریق التحقیق ی تأسيس جميع عقائده » بالبراهين 
الصحيحة » كان ما أدت اليه ما كان . لکن بغاية التحري والاجتهاد . 
ثم اذا فاه من فكره ؛ الى ما جاء به من عند ريه ؛ فوجده بظاهره ملائمآ 
لما حققه » فليحمد الله على ذلك . وإلا فليطرق عن التأويل » ويقول . 
و آمنا به کل من عند ر بنا 6 . فانه لا يعلم مراد اللہ ونبيه ٠‏ إلا الله ونبيه . 
على هذا المذوال یکون نسجه » فيبوء من اللہ يرضوان » حيث أسس 
عقائده على السدید من البر اہین » واستقبل الأخبار الاهية بالقبول والتسليم » 
و تناوشا بقلب سايم ۹ 


ابو الاعلو المودودو 

وينددو أمير الحماعة الاسلامية الباکستایة » ( أبو الأعلى المودودي ) 
رآ جديدا لتعليم عقائد الإسلام وأحكام الشريعة » وهو تلف الى حد 
بعید عن طريق التعلم القديم » وأقرب ما یکون لذوق الناس ي هذا 
الزمان »(۲). وينظر إلى الإسلام أولا” نظرة وسيعة باطلاق ؛ وبری أن 
معتی كلمة الاسلام هو الانقياد والامتثال لأمر الآمر ويه بلا اعتراض » . 
وقد سميت تلف الديانات في الأرض ہأسما ہا إما نسبة الى اسم رجل 

(۱) المصدر السابق ص ۸ه . 


)٢(‏ أبو الاعل المودودي: مبادىء الاسلام » تر جمة محمد عاصم حداد ؛ 
الطيعة الثانية » ۱۹۱۷ ص 4 . 


o۲ 


حاص » أو أمة معينة » ظهرت وترعرعت بين ظهرانيها » ما عدا 
الإسلام » فا ما يدل اسمه‌علی أنه و طاعة لله وائقیاد لأمره بلا اعتراض » ۰ 
وكل من اتصف بہذہ الصفة من غابر الناس وحاضرهم » هو مسلم ؛ 
ویکون مسلماً کل من سيتحلى بها ني المستقبل . ولا غرابة في ذلك لان 
و القانون الشامل الذي یسۃ۔لم له ولا ينفلك عن طاعته شيء في هذا الکون : 
من أكبر سيارة في السماء » إلى أصغر ذرة من الرمل ني الأرض › هو 
من وضع ملك جليل مفتدر ... فالشمس والقمر والارض مسلمة . 
والهواء والماء والمور والطلام والحرارة مسلمة »> والشجر وا حجر والأنعام 
سءلمة ء بل ان الانسان الذي لا یعرف ربه ويجحد وجوده وينكر آياته ۰ 
أو يعبد عيره من دونه » ويشرك به سواه » هو مسلم من حيت فطرته 
التي فطر عليها . وذلك أنه لا يولد ولا يحيا ولا موت ۰ إلا وفقاً ما وضع 
الله تعا ی من قانون » لولادته وحياته وموته  .‏ وکذاك کل أعضاء جسده » 
لا تدين الا" دين الإسلام » لآنها لا تنشأ ولا تكبر ولا تتحرك إلا حسب 
هذا القانون الڑھی نفسه ... »(۱) . 

بيد ان الانسان و ان کان ينقاد بفطرته الى الاسلام ۰ فانه مزود بالعقل 
وقوة المهم والتأمل والرأي » وهو بختار أن يكون مسلما أو کافرآ؛ والومن 
هو « کل من عرف توحيد الله »> وصفاته ا حقیقیة » وقانونه » وچازاته 
لعباده على أعمالهم يوم القيامة . وأيقن بذلك من قرارة نفسه . ومن نتائج 
الإبمان أن يكون الانسان مسلماً ء أي مطیعاً لله » ومتبعاً لقانونه :(۲), 


)۱( الصدر السایق ص ۸ . 
(۲) الصدر اسایق ص 4 ۲ . 
o"‏ 


كانت الأمم والاقوام في مرحلتها الاو ی من حيث ا حضارة والتمدین 
والعام والعقل ؛ فجاء أنبياوها بتعالم وشرائع بسيطة . ولا ارتقت من هذه 
الوجوه وسع لها في نطاق تعاليمها وشرائعها ومناهجها » ثم لم يكن 
الاختلاف بينها إلا" بالظواهر وحسب لان و الروح الذي يسري في جميع 
هذه الشرائع والتعالم روح واحد : وهي توحيد الإله في العقيدة ۰ والصدق 
والاخلاص قي العمل » والايمان بالحياة الآحرة ؛(۱١).‏ 

ان الاعان بأن و لا إله إلا" الله » عل الاسان متقیدا بقانون ا 
محافظاً عليه . فيكون المومن على يقين » بسبب اعتقاده بہذہ الكلمة » اد 
الله خبير بكل شي ء وهو أقرب اليه من حبل الوريد . وانه إن أنىبعمل في 
ظلمة الليل أو حالة الوحدة فان الله يعلمه » وأنه ان حطر بباله شي ء غير 
جميل » فان علم الله حيط به .. و وهذا الاعان بلا له إلا الله » هو 
الرکن الهم الأساسي من تعلیم البي ( محمد ) مل وهو مركز الإسلام 
وأصله ومصدر قوته » وكل ما عداه من معتفدات الإسلام وأحكامه 
وقوانينه انما تقوم على هذا الاساس نفسه » ولا تستمد قونها إلا منه » ولا 
يبقى من الاسلام شيء بعد زوال هذا الأساس من مكاله و(5) . 

لقد بي الاسلام على الإيمان : ١‏ بالله تعالى وحدہ لا شريك له ۰ 
؟ وبملائكته ۳-وبکتبه » وبالقرآن على الأخص 4 وبأنبيائه 
وبخائمھم حمد ملا على الأخص ه س وبالحياة الاحرة . وانھا يستلزم 

(۱) المصدر السابق ص ٦٤‏ . 

(۲) المصدر السابق » ص ۷۷ . 
ef‏ 


الإبمان الطاعة ء وهذه الطاعة بعد الإيمان هي الاسلام . وكل ما يأتي به 
العبد أي طاعة معروده هو العبادة . و فاذا کلمت الناس واجتنبت الكذب 
والغيبة والفحش والبذاءة ني كلامك لهم > لأن اللہ قد نباك أن تأي بہذہ 
الأمور ؛ وتحریت الصدق والعدل والمعروف والحیر في كلامك لهم » لأن 
اللہ حب هذه الأمور ۰ فكلامك هذا عبادة الله تعالى ولو كان كله عن 
شوٴونك الدنيوية ... وليس الا کل والشرب والنوم والیقظة والقعود والقيام 
والمشي والكلام والسكوت إلا" من العبادة في حياة کهذه »(۱) . 

تلاك هي العبادة بمعناها الحقيقي في نظر المودودي ) القائل : و ما 
عرض الاسلام إلا" أن يجعل الانسان عبداً يعبد الله مثل هذه العبادة في كل 
حين من أحرانه » وقد افترض هذا الغرض مجموعة من العبادات يوه 
مدہ العبادة الكبيرة ء فكأنه ليست هذه العبادات الفرو ضة إلا يمثابة الر بية 
العبادة الكبرى النشودة . فكل من يتلقى هذه التربية على أحسن وجه ء 
يودي العبادة ا حقیقیة على الوجه المراد . ومن أجل ذلك جعلت هذه 
العبادات عين الفريضة في الاسلام > وقيل انها أركان الدين(؟) وهي : 
الصلاة والصوم والزكاة والحج وحماية الاسلام 4 . 

وجملة القول : الاسلام شريعة دائمة عالمية بيضاء : وان قوانينها 
و ليست مبنية على اعر اف أمة خاصة أو عوائد زمن محدود . بل هي مينية 
على مبداً الفطرة الي فطر عليها الانسان » ولان هذه الفطرة قائمة في زمان 

(۱) المصدر السابق ص ۹۸ - ۹۹ء 

(۲) المصدر السابق ص ۱۰۰ . 


نان 


أو حال » ينبغى أن تبقی هه القو انين الي بنبت علیها قائمة في كل زس 
أو حال كذلك 4( . 


۳ 
النزعة العلمية 


آما من زاوبة الترعة العلمية و ر التاريخية 6 » فیه‌کن تعریف الدين 
بأنه و موس أو وضع اجتماعي يتميز ہوجود طائفة من الا فر اد المتحدين : 
۱ - باقامة بعض الشعائر المنظمة وبقبول بعض الصيغ ؛ ۲ - بالايمان 
بنيمة مطلقة لا يعدلها شی ء فيكون هدف الطائفة الحفاظ عليها » 05 
باقامة صلة بين الفرد وبين قدرة روحیة تعاو على الانسان » وهذه القدرة 
فد تعتبر منتشرة مبثوثة أو تعتبر متعددة أو تعتبر أحيراً آنبا واحدة هي 
الله » , وقد تطلق كلمة دين على و منطومة فردية من العواطف والاعتقادات 
المألوفة في موضوع الله » . وہہذا العی يقول ( بوترو ) : و الدين هو 
- على وجه الدقة ‏ ما تقتضيه وجهة نظر العاطفة والايمان الى جانب 
وجهة نظر العلم :(5) . 

غير أن دراسة الدين ء أو الشعور الديني » والأفكار المنبثقة عنه . 
تشمل ميادين مختلفة ۰ وتضمر وجهات نظر كثيرة » يصح حصرها - 
بايجاز ‏ في وجهات نظر علم النفس وعلم الاجتماع والفلسفة والتاريح . 
(۱) الصدر السابق ص 141. 

ز۲) لالائد : المعجم التقي الانتقادي الفلسفة » مادة « دين » . 
۵٦‏ 


وھناك س يرى أن دراسة الدين من الناحية العلمبة . أي علم الأدیان » 
تنطوي على جالاات ثلاثة هي : 

١‏ تاريخ الأديان . وقوامه جمع عقائد وطقوس الآديان التاريخية 
كافة » أو عقائد وطقوس دين ناريخي معين » وشرحها ومقارنة بعضها 

؟ ‏ علم النفس الديي ؛ وهو پتاول دراسة الظواهر الدينية من 
الناحية المفسية . 

م الفلسفة الدينية : وتتألف من دراسة طبيعة الدين عبر الآديان . 
وفد يتوغل علم الأديان وراء الدراسة المنطقية المنهجية » فیحذو حذو 
( الفيذومنولوجيا) ولا يكتفي باەراز آعاط الحياة الدينيه وأشكاها بل 
بتعمق ظواهر الاين في محاولة فهمها فھماً صحيحاً على طريقة الفلسفة 
الط واهر پة(۱) . 

ونحن سنقتصر على إلماعة حاطفة اول أن نحدد بها الحطوط الکیر ی 
النزعة العلمية والتاريخية في دراسة الدین والفکر الدیني . ونبداً بالاشارة 
إلى رأي نفر من علماء النفس ثم نتبعھا پلمحة عن نظرة علماء الاجتماع » 
ولا سیما بحسب مذهب الدرسة الاجتماعية الفرفسية » ونم بكلمة عن 
تاريخ الا دیسان . 


مذوب علم النفس 


و ماذا ينبغي أن نقول عن العاطعه الدينية اللي تتحدت عنها طائمة 


(۱) انواندر : اديان البشرية » الثر جمة الفر نسبة » پارز ۱۹۰۵ س ١۱ء‏ 
۷ 


كبرى من المولفات والكتب ء وتعتبر عنصرا نفسراً محددا ؟ ۾ . وف. 
أجاب ( وليم جمس ) على تساوله هذا بقوله : و ان الباحثين في عام 
النفس وفي فلسفة الدين بحاولوں تحدید الشعور الديي ء أو العاطفة الدينية . 
فبعضهم يقرب هذه العاطفة من الشعور بالتبعية ؛ وآخحرون يشتقونها من 
احوف ؛ وبعضهم یر بطها بالحياة ابخنسية؛ بینما يوسّدها آنعرون بالشەور 
باللامباية . ترى هل یتحد؛ون جميعاً عن شي ء ذوعي حدد ؟ اننا اذا قصدنا 
أن ندل يكلمة و عاطفة دينية » على جملة العواطف التي تثيرها مواضيع 
دينية » ربا لم نجد من الناحیة النفسية أي سي ء نوعي يقابلها . هناك دوف 
دبي ٤‏ وحب دیی . وفزع ديي > وفرح دبي » الخ . بيد أن الح 
الدبي لا رج عن أن يكون حباً عاديا ذا موضوع ديي ؛ واللدوف الديي 
ليس سوى اللدوف البتذل حين يكون موضوعه فكرة العدالة الافیة . 
والفزع الدييي هو ذات الرعدة العضوية الشاملة الي تسرطر علینا مساء في 
جوف غابة مظلمة » أو في مضيق رهيب . والفارق الوحید بين ا حالین أن 
تلك الرعدة تستولي علينا بسبب فكرتنا عن عالم فوق ااطبیعي . وكذا شأن 
سائر العواطف الي يمكن ان تعمر اللحياة الدينية . ومن البديهي أن في وسعنا 
أن نمیز الانفعالات الدينية عن سائر الانفعالات اذا نظرنا اليها نظر تنا الى 
أحوال شعور مشخص يضاف اليها موضوع نوعي . ولكننا لا مجد أي 
سبب حفيقي يحملنا على قبول « هيجان دبي » جرد بسيط نفرض توافرہ 
بذاته داخل كل انفعال نفسي أولي متميز . أو نفرض ضرورة وجوده 
في التجارب الدينية كافة » ثم بردف قائلا" : و وکا يبدو أن ليس نمة 
هيجان ديي أولي ء بل جرد مستودع مشّرك يضم الميجانات الي تستعين 
o۸‏ 


با الانفعالات ذات الموضوع الديني ء فقد يتفق لذلك ألا یوجدء آخر 
الامر » أي موضوع ديي نوعي ؛ ولا أي فعل من الافعال الدينية 
النوعية 1(4) . 

على هذا النحو ء بعتبر روليم جمس ) أن من المتعدر تمييز عاطفة 
ديئية نوعية » وتحدید مواضيع دينية نوعية حقاً ؛ ويرى أن من الواجب 
الاقتصار على دراسة التجربة الدینیة بوصف ظراهرها النفسية واطلاق 
نعت و ديي » على و انطباعات الفرد وعواطفه وأفعاله من حيث أنه يعنبر 
نفسه على صلة مع ما يدو له أنه إمي » . آما و الموضوع الاشي » فانه 
8 ما يشغل منزلة الصدارة في سكم الوجود والقدرة 035 

والدين هو اذن و موقف جدي قد يكون موقف الصرامه أو يكون 
موقف ا نان : ولكنه موقف غريب عن موقف اللامبالاة من حهة ؛ 
وعن موقف الاورة المتمردة الاحدة من جهة أخرى ۷ . 

وقد درس فريق كبير من علماء النفس الشعور الديي ۰ ووجد 
بعضهم أن هذا الشعور يشبه لدی الاطفال العاطفة الدينية لدی الانسان 
الابعدائی . فالعالم في نظر الطفل يتجلى تجلي شخص من الأشخاص . وتبدو 
له الطبيعة وادعة أو غضی شأن الأشخاص الذين يشاهدهم حوله . وهو 
لا بنظر ال التجربة الي يمكن أن نسميها و صوفية » ؛ أي تجربة حضور 
اللامرثي » نظرته الى تجربة حضور شيء » بل ربة حضور شخص . 
وهذه اتجربة تفترض ازدواج الشعور من جهة » كا تشتر ط من جهة 


(۱) ولم جمس : التجربة الدينية , ترجمة أبرزيت ص ٢٢‏ . 
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أخرى فراغاً انفعالیاً بماوه الطفل باضفاء عواطفه على موضوع لامرئي 
خارجه . نلك العواطف الي تمائل شعوره نحو شخص عزيز يتعذر عليه 
أن پبثه إياه . 

ويرى الاستاد ( بيير بوفه ) 80066 مهم أن دراسة التجارب 
الدينية لدى الطفل تقود الى تمييز جذور العاطفة الدينية عن سائر العواطف 
الشخصية . ويتضح منها ان ا حوف وا حب هما الاساس اارئيسي لعاطفة 
الدين ء وانہما ينفر دان بأن جذورهما راسخة كل الرسوخ في النفس 
الانسائية » وبأ:بما يرتبطان ارتباطاً وثیقاً عیول أولية أو غرائز » لا غى 
عنها في استمرار النوع البشري : غريزة حفظ البقاء » وغريزة التناسل . 
فاذا نظرنا الى رأي ( هوفدينع ) القائل بأن قوام الدين حفاظ على بقسا- 
القهم »وهو رأي فاسفي ني الواقع أكثر منه حيوياً ء ألفينا الحماظ على 
على بقاء الم إنما يتعلق بالوظائف الي تحققھا هاتان الغريزتان بي صعيد 
الحياة() . 

مذهب علم الاجتماع 

آمن فلاسفة القرن التامن عشر بأن الدين « الطبيعي » هو جملة العقائد 
القائلة بو جو د الله وصلاحه » وبروحانية النفس وخلودها » وہأن الفعل 
الاخلائی إلزام يوحي به الضمیر » ونور و باطي » يبدي الانسان سواء 
السبیل . وقد بدا لهم أن الدیانات الوضعية من اختراع الکهان الذین 
(۱) بير ہوفہ : العاطفة الدينية وعلم نفس الطفل ء صن ۱۷ . 
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استثمروا سذاجة المومنين » واستغاوا سرعة تصديقهم » فلفقوا الديانات 
تلفیقاً لابتزاز ا مال واستثمار السلطة والنفوذ . 

غير ان علماء الاجتماع المحدثین ينظرون نظرة مباينة حقأ . فهم 
يدكرون جواز أن تبقى مؤسسة لا تستند إلا الى الکذب والزيف وأن 
تستمر وتدوم زمناً جد طويل » وأن ترفل الى الیوم في بحبوحة حیویة 
عظمى . وعندهم أن الأديان تستند الى الطبيعة حتماً . واولا ذلاث 
و لاعتر ضت سبيلها مقاومة قاهرة يتعذر التغلب عليها » . أجل ان العقائا. 
والطقوس الدينية قد تبدو في بعض الاحیان غريبة تبعث على الحيبة اذالم 
يتقيد المرء إلا" بالظاهر الحرفي » فیمیل عندئذ الى عزوها الى لون من ألوان 
الشذوذ والاحر اف . ولكن من الضروري أن يتجاوز الباحث ظاهر الرمز 
ليبلغ دلالته الصحيحة » ومعناه العميق . 

والواقع أن دیناً من الآديان لا بد وأن يستجيب لبعض ا حاجات 
الانسانية التابتة ۰ وعندئذ يتعذر على الياحث أن يقول ان هذا الدين مين 
كله . فهناك اذن عنصر حقیقة يبطن ظاه ركل دين ء مهما بدا هذا الدین 
غریباً معقداً متخلفاً . ولا بد من معرفة هذا العنصر للاطلاع على الوظيفة 
النافعة الي تقوم بہا الاديان في المجتمع . 

لنقف الآن سحظة أمام مدهب المدرسة الاجتماعية الفرنسية »> مدرسة 
( دورکھایم  )‏ ر هالفا کس ) . 

ثابت أن الديانات الراهئة تختلف بعضها عن بعض أشد الاختلاف ٠‏ 
ومصدر هذا الاختلاف انها نمت وترعرعت في مجتمعات یتفاوت تعقدها 
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بين كارة وقلة . غير أن الدين » كل دين ء لا بد وأن يتكيف مع مط 
المجتمع الذي ينتشر فيه . فاذا تعمقنا طبيعة دين من الادیان جاز أن تبلغ 
في الوقت ذاته جوهر الدين بوجه عام . 

هناك طائفة من العوامل محملنا على ترجیح در اسة الديانات البسيطة . 
منها ولا" أننا لا نستطيع فهم الديانات الحديثة الا" إذا تتبعنا طریقة نشأتها 
وتدرج ظهورها التاريخي . لذا يجب البدء بالبدء » أي العناية بدراسة 
أبسط دين نستطيع معرفته . ثم ان موٴسسات الجتمع الابتدائی أقل تعقداً 
من أوضاع المجتمعات الراقية » وهي أقرب الى الدراسة المشخصة . وان 
آتر الافراد فيها أقل منه في مجتمعاتنا النامية . أضف الى ذلك أن الجتمعات 
الابتدائية قليلة الاتساع ء بطيئة التغير . ومن النادر أن نلفی ني المجتمعات 
المتقدمة تمائلا” فكرياً وأحلاقياً يشبه ما نلفاه ني المجتمعات المتخلفة . کل 
شيء في المجتمع الابتدائی مشترك بين الجميع ؛ ا حرکات تتبع مطاً معينآً 
واحداً ء والناس جمیعاً بقومون با حرکات ذانها في ذات الظروف + وانما 
يترجم هذا التمائل بالسلوك تمائلا” في الفکر .. الاساطیر الواحدة تتکرر . 
والطقوس الدينية تتكرر ٠‏ والتكرار في الحالين لا يره ملل . ولا يتح بعد 
للتخيل الشعبي » ولا لتخيل الكهان » ان يصبح مرهفاً . ولم تظهر بعد 
أسباب نھاء الحلل الكمالية » ا حلل الثانوية اللاحقة اليي تستر ابلدوهر 
الرئيسي الأصيل البسيط ... 

غير أن سوالا" مهيديا لا بد وأن ینطرح في منطلق هذه النظرة 
الاجتماعیة العلمیةء وهي : ما الذي يضفي على بعض العقائد الاجتماعية 
ثوب العقيدة الدينية ؟ ماذا تعبي كلمة دين ؟ 


٦٦ 


لقد أجاب علماء الاجتماع بتعریف أول موقوت بقتصر على تبیان 
بعض الاشارات الحارجية الظاهرة التي یسهل ادراكها ٭ ويمكن بها روز 
الحوادث الدينية عن سائر ا حوادث الاجتماعية . ولكنهم بدأوا بنقد 
الآراء الي أدلى بها أسلافهم » ومثلا رأي (سینسر ) و ( ماكس مولار) 
القائل بأن کل دين یربط الانسان بعالم ما فوف الطبيعة ٠‏ ويتألف . بالد رجة 
الأولى . من اللحهد الرامي الى بلوغ ما یتجاوز نا والاعراب عنه . 


أجل ان لعاطفة السر دوراً مهما في بعض اادیانات . ولا سيما في 
الديانة المسيحية . ولكن علماء الاجتماع يلاحطون أن هذا الدور لم يظهر 
في مختلف مراحل التاريخ السيحي . بل ان فكرة ما فوق الطبيعي لم تطهر 
موجه عام إلا" في وقت جد متأخر من تاريخ الأديان . ان هده الفكرة 
ليست غريبة عن الشعوب الإبتدائية وحسب ء بل اها غريبة أيضاً عن 
سائر الشعوب الي لم تبلغ درجة معينة من ثقافة الفكر . والحق أننا لا 
نذهل من ذلك اذا تعمقنا الوقائع وعرفنا أن الانسان الابتدالي بحسب أن 
من الطبيعي تماما أن بو‌ثر في عناصر الطبيعة بتأدية أصوات وحركات . 
ویوتر في الأفلاك يمنع جریانپا أو يستعجله ء وني السماء لاستدرار الطر 
أو حبسه ... وانه لينظر الى الطقوس الي يستخدمها لاحصاب الأرض 
واخصاب الأنواع ا حیوانیة الي يتغذى بها ۰ نظرة تبدو له عقلية كنظرة 
الانسان الحديث الى أساليب الزراعة العلمية . وقد ألف الابتدائی القوی 
الي پسخرها اربہ كنا ألف علماء الطبيعة الیوم تسخير قوى اللقالة 
والکھرباء ... أضف الى ذللك أن الارتقاء الى مفهوم ما فوق الطبيعة يستازم 
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الإدء بمعرفة ما هو طبيعي آولا " . ولكن هذا التفريق بين الطبيعة وبين 
ما فوق الطبيعة حادث متأخر حقا . انه نتييجة انتشار العاوم الو ضعية . لقد 
كان الابتدائیوں يجهاون فكرة النظام الطبيعي ء ولا يعرفون مدأ التقيد » 
ولذا تجدهم لا ينظرون الى المعجزات الي کانوا یعزونہا الى آفتهم نظر تنا 
الى العجز ات بالعی الحديث . بل الامر » کل الامر » آنبااکانت تشدههم 
ولكنهم لا یرون فيها أي سر من الأسرار . فاذا قيل ان الناس تخبلوا 
الكائمات الدينية لتفسير ما يبدو شم مباغتاً أو اسنسائیاً أو غير سوي » لزم 
أن نجیب بالنفي لأن الآلمة كانت تصاح » في الأغلب » لتفسير الأمسور 
الشادة الغريبة المنحرفة بأقل من صلاحها لتعسير سير الکون سير طبيعيا » 
وتفسير حركة السجوم » وتعاقب الفصول » وانتظام دارة اللبات ٠‏ واستمرار 
الانواع في الوجود ... وعلى هذا فان الکاشات القدسة لا تقوم بدور سلبي 
يبعث الاضطراب وا حلل ؛ بل انہاکانت تودي رسالتها ا مائلة في المحافظة 
على جريان الحياة على وجه سوي ایجاىي . ومن هنا تعلم ان فكرة السر لم 
تشغل متزلة رئيسية إلا" في فتة قليلة من الديانات التقدمة . ولذا فان هده 
الفكرة لا تكفي لتعريف الدين بوجه عام . 

و مة من يرى أن کل عبادة دينية تتجه إلى إله ۰ أو الى آ مة . ولذا فاد 
بين فكرة الالوهية وفكرة الدين علاقة وثيقة جحل من المائز أن عرف 
الدين بأنه و الايمان بالآنمة » . أجل ان أرواح الأموات » والأرواح كلها 
على اختلاف مراتبها وأنواعيا ؛ هي موضوع عبادة . وبذا يصح تعريف 
الدين » ني حده الأدنىء بأنه الايمان بكائنات روحية » آي بکائنات 
واعية وشخصية الى حد كبير أو صغیر . وها مواهب رفيعة مميزة . 
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غير أن علماء الاجنماع يلاحظون أن عة جماعات مندينة كبرى لا 
تعر ف بإله ولا بروح . هناك - بعبارة آحری - أديان بدون آلمة . مثال 
دلك : البوذية . ان البوذي يستهدف ا حلاص من عالم هو عالم دائم الدريان 
وجریانه مصدر ألم وشقاء ؛ ولكنه لا يعتمد الا" على نفسه لتحقرق هذا 
الحلاص . فهو اذن لا يصلي الى إله ولا يتهجد ۰ وانھا بنطوي على نفسه 
ويتأمل . وم يتميز ( بوذا ) في بادىء الأمر إلا بأنه أوني من الحكمة حظا 
آوفی . وقد غدا فديساً فيما بعد : وصار أتباعه پمجدون ذ کراہ وحسب » 
لانه حيس دخل ( النیر فانا ) لم يبن" في وسعه أن بحدث أي تأثير ي جری 
الحوادث الانسانية . 

اضف إلى ذلك أن بعض الديانات الوطة تصمر طائفة کبری س 
الطقوس البريئة حقاً من فكرة الالمة او فکر ة الكائنات ااروحية. فللقربان 
في الديانة ر الفادية ) قوة ذاتية لا يشفع بها أي تأثير ديني . وقد ذهب 
بعض الباحثین الى أن الذبيحة أصل الالمة ء کا هي أصل البشر أيضاً . 
وهذا يعي ان بعض الطةوس قد وجد بدون أن توجد آ مة » کا أن بعض 
الالغة تنبثق عن بعض الطقوس . وهذه الطقوس تظل في جميع الاحوال 
ذات صبغة دينية . ولذا فان فكرة الآهة والأرواح لا عکن أن پیحدد با 
الدين . 

فاذا عفنا الآن عن سمة مشتركة تضم خصال العقائد الدينية كلها » 
حى الاعتقادات الي تترسب في حلة دينية متر دمة : مثل أعياد الشجرة 
أو حفلات التذكر » والاعتقاد بالمر دة والعفاريت .. وجدنا ما بلي : و ان 
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كل عقيدة دییة تفتر ض تصنيف الأشياء » الأشياء الوافعية والأشياء 
اأثالية » الى ذوعين متقابلين ندل عليهما بكلمتين متمیزتین هما : القدس 
وغير المقدس .. وينبغي ألا" تقتصر دلالة الاشياء المقدسة على الكائنات 
الشخصية الي تسمى آلمة او ارواحاً وحسب » بل أن صخرة أو شجرة أو 
ینروعاً أو حجرة أو قطعة خشب . أو بیتاً من الببوت » بل ان کل شي ء 
کن ان يكون مقدساً . وقد تكون الطقوس ء أية طقوس ء مقدسة ... 
فهناك کلمات وأقوال وصيغ مقدسة لا جوز أن تنطق بها شفاه الومثین . 
ولكن ما الذي بميز هذه الأشياء القدسة عن الأشياء العادية أو غير 
المقدسة ؟ هل یرجع ذلك الى سموها على الأشياء العادية » وسموها بوجه 
خاص على الانسان » وتمبزها بمنزلة أعلى » وسلطان أعظم ؟ ان خمضوع 
ثيء لشي ء آخر لا يكفي حى يكون الثاني مقدساً بالاضافة الى الأول : 
العبيد تخضعون لأسيادهم » والرعايا لملكهم ء وابلنود لقائدهم » والطبقات 
الدنيا للطبقات الخناكة . ولكننا لا نقول إلا حجازآ اذا قلنا ان الملك أو السيد 
أو القائد ... یتصفون بصفة قدسية في نظر العبید أو الرعایا ... بل ان 
الانسان لا يشعر دانماً بأنه تبع الكائنات المقدسة ء ولا تبع الاطة عينها . 
« الا يضرب الرء التعويذة اذالم پرض عنها ؟... الا يلقي عند الاستمطار 
الأحجار في النبع أو في البحيرة القدسة حيث یفترض سکی له الطر؟.. . 


انما تحتاج الالهة الى الانسان احتياج الانسان الى الاطة ء لأن الالحة 
عوت يدون قرابين وأضاحي » والحق ان المقدس يعاو على العادي : 
ولكن الفارق ليس فارق منزلة » بل فارق نوع . وبذا يتضح ايز هما 
۹۹ 


وتباينهما . إنبما شيتان تلفان . ولن وجدنا نباينآ عظرماً بين أشياء كثيرة 
من اعتبارات محتلفة ۰ فان التباين بين المقدس وعير المقدس ینفرد بصفة 
خاصة هي أنه مطلق . يقول ( دوركهايم ) : و ليس ي تاريخ الفكر 
البشري مثل آحر على مقو لتين تتقابلان تقابلا" كاملا ناماً ... حتى ان تقابل 
ا حیر والشر لا يذكر حيال هذا التقابل » لأن اللحير والضر نوعان متضادان 
من جنس واحد » هو الاخلاتي .. أما المقدس والعادي فهما أشبه بجنسین 
مختلفين » . فاذا اراد امرو" الانتقال من أحد هدين العالمين الى العالم الآخر 
وجب موته ثم ولادته من حديد . وانما يتم هذا الوت والبعث بالعلقوس 
الي تتبع في حفلات الا حاق أو التبني أوالتعميد. وبذا نفهم امتناع قيام تماس 
بين الأشراء القدسة والأشياء غير المقدسة» ويتضح سبب التحريم وضرورة 
اتخاذ قبود خاصة عند الاضطرار الى اقامة ضرب من العلاقة بين النوعین 
الذ کورین . و ان الاشیاء المقدسة هي الأشياء الني یعزها التحريم عن سواها 
ويحميها . وان الأشراء غير القدسة هي التي ینطبی عليها التحريم لتظل على 
مسافة من الأشياء القدسة» . و بذا يمكن تعریف الدين بأنه وجملة متماسكة 
من العقائد والطقوس الي تتصل بالأشياء المقدسة )١(6‏ . 

غير أن هذا التعریف ناقص لاد للسحر كذلك جملة من العقائد 
<< (1) ليس من غرضنا مناقشة هذا التعریف هنا » ولا تببان رأیٹا في سائر 
الآراء و العلمية » و و التاريخية » التي تشير اليها . وغاية ما رعي اليه اظهار 
متحى هذه البحوث , انظر : الاکتور محمد عبد الله دراز : الدبن ( يحوث 


ة لدراسة تاریخ الاديان) القاهرة ۱۹۱۲ حيث يناقش المولف بعض هله 
عهد بخ هر فص بعس 


۷ 


والطقوس : ان لسحر أساطيره وعقائدہ وحفلاته وقرابينه و صلواته. 
بل ان الكائنات المقدسة ذاتها . ولا سيما أرواح الأموات . والشياطين ء 
هي في الغالب مو ضوع مشر ك بين طقوس الدین وشعو ذة السحر . و الساحر 
ببتهل الى الا ة الرسمیة كنا ستهل الى آلمة شعب غريب في بعض الاحیان 
مثال ذلك :سحرة الاغريق الذين کانوا یتوسلون الى الال مة المصرية أو 
الاشورية أو اليهودية . وربا غدت الالهة القومية ذانبا موضوع عملية 
سحرية : فقد استخدم السحرة السیحیون العذراء والمسيح والقديسين ..» 
ولكن السحر لا مختاط بالدين . بل ان الدين ینفر من السحر کا ینفر السحر 
من الدین . الساحر يدنس الاشياء المقدسة . ويقلب معنى الحفلات الدينية 
رأساً على عقب . فاذا شئنا تمييز الدين عن السحر وجب أن نلاحظ أن 
الدین » كل دين تارعخي » لا بد وان تكون له و ملة ء(١)‏ أو و كنيسة » 
سواء خضعت هذه و اللة 8 الى ر ثاسة كهنة أو لم خضع ۱ 

بيد أن الدين » في جميع الاحوال ؛ لا يتجلى الا" حيث تشاهد حیاه 
دينية تشمل مجتمعاً معيناً . أما السحر » فان عقائده » على الرغم من انتشارها 
في طبقات شعبية واسعة » لا تثمر ارتباط الاتباع بعضهم ببعض » ولا 
تولف بيهم ء ولا وحد قلوبیم في مجتمع واحد ... للساحر زبائن » ولکن 
ليس للسحر و ملة » . ومن ابخائز أن يجهل ربائن السحر بعضهم بعضا ... 


(۱) پر جح الاستاذ مصطفی عبد الرزاق باشا ان يدل يكلمة و ملة» عل 
مع کن ة » نقلا عن شرح السيد ار جافني الذي المعنا اليه » ( انظر كعاب : 


A 


واو اثفق أن اجتمعت كلمة السحرة فتکتاوا في جماعات أو جمعيات › 
لظل الساحر بوجه عام أقرب الى العرلة والانزواء ء لا يطلب حياة 
الجتمع » بل يقر منها » ويبتعد عنها ... 
وعلی هذا النحو نصل الى تعريف الدین » في رأي الدرسة الاجتماعية 
ببایلي 
و إنه منظومة متماسكة من العقائد و الطقوس التعلقة بأشیاء مقدسة . 
أي بأشياء مفصولذ » محرمة ١‏ وان هاأءه العقائد وااعلفوس تولف بين قلوب 


أتباعها جميعاً في اطار اتاد معذوي سمی (ملة) 04( . 


مذهب تاریخ الادیان 

الأديان الراهنة » قديمها وحدينها ء أشكال نلفة من الدين » الدین 
بالذات . ومن شأن الدين أن يلازم الطبیعه البشرية » ويبدو خصلة من 
الحصال الي ينفرد بها الفکر الانساني » حنی يظهر من العسير أن نفرض 
وجود مجتمع غابر خاو من التدين الا اذا اعتبر ناه متسماً ‏ وأعضاءه 
بالبلاهة أو بالعجز . وني وسع الباحئين في الدين أن یہدفوا إلى تفحص 
العاطفة الدينية والشعور الديني بغض الطرف عن الألوان الدينية المختلفة » 
فيفر ضون ولا" أن الفكر البشري يقف موقف الیاد حيال الديانات 
الراهنة » ويسعى الى دراستها دراسة موضوعة > فيعتبرها آشکالا" متباينة 
عن عاطفة التدین » ويحاول ایضاح نشأنها التار ية . وتبيان أثرها ني 


۱ )0 دوركهام + الاشكال الاولية للحياة الدينية . ص 15 . 
۹ 


منحى تطور التوع البشري . ولا تذهب مثل هذه الهود سدى لن دراسة 
الدین في اطار الماريخ تعين الانسان على فهم الكون من جهسة ء وتعیں 
الفیلسوف ء بوجه خاص » على فهم الانسان . 

والواقع أن للدین تاریحاً هو تاریخ الأديان . فمهما أوغلنا في الرجوع 
إلى الماضي وجدا ظل الأطة حیثما نكتشف تراث الانسان . وقد نشأ 
الدين » في كل زمان ومكان » عن شعور الناس بالحاجة إلى البحث عن 
تركيب يقيم الانسجام بين الأنا الشخصية وبين العالم الحارجي ۰ بل يقم 
الانسجام بصورة أدق ء بين هذه الأنا وبين القدرة التي يعرى اليها توجيه 
الأشياء جميعاً ء بل وتوجيه المصير الانساني اللخاص . 


وبعبارة انعری ء يسعى الفكر البشري إلى أن يتحد اتحادا مصسقاً 
بالروح السائدة الي بحسب أن يستشفها خلال الاشیاء وفوق الاشیای 
ويزيد اقبال الانسان على عاولة هذا الاتحاد الرموق كلما عظم شعوره 
پالرفاه احاص ‏ ويراحة حاصة » وبفرح سري عميق . من جراء وعیه 
بهذا التركيب » ویظل الأمر صحیحاً ولو تمشل الانسان الروح - أو 
الأرواح - الاطية في صور تخیفہ » وتخيل وسائل الاتحاد بها على نحو 

نقول الروح - أو الأرواح - الالمية . لان الروح التي سعى 
الانسان إلى أن يتحد با بالدين قد تبدو في حلة الوحدة ء أو في حلة تعبير 
جمعي عن عدد من الأرواح یکبر أو يصغر . ومن شأن تاريخ الأديان أن 
م۷۰ 


يدرس الوقائع الدينية و دراسة مقارنة انتفادية 2۱16 ترمي إلى استجلاء 
نقاط الافتراق والاختلاف مثلما ترمي إلى الكشف عن نقاط الاتفاق 
والنماء . انه و دراسة علمیة موضوعية تتناول اديان الما م المختلقة » الغابرة 
والحاضرة . عرضها دراسة هذه الأديان في ذاتها أولا” » والعمل تانياً على 
كشف ما بينها من تشابه وتباین؛ بغية الوصول إلى دراسة الدين بذاته ؛ 
آي ممیزات العاطفة الدينية 4(؟). وقد نما تاريخ الأديان وازدهر في أواخر 
القرن التاسع عشر بوجه خاص ؛ وواكب نوہ وازدهاره نمو وازدهار 
أنحاث احری مثل التار يخ العام » والآثار > وعلم الاجتماع . ولا يزال 
تقدمه الیوم مطرداً يويد رسوخه ويزيد اتصافه بالصفة العلمية بعد أن 
أعرض منذ عهد بعيد عن المسائل الميتافيزيائية مثل مسألة أصل العاطفة 
الدينية ومصير هاوافاد من تقدم سائر العاوم الانسانية ولاسيما من طرائق 
الملسفة الظواهرية ( الفنومنو اوجیا ) . 


ومن المعاوم ان و اافنومتو لوجیا » - بالأصل ‏ در اسة وصفية خالصة 
تتناول الظواهر الي مجدھا اذرء في جربته المياشرة. وقد استخدم تاريخ 
الاديان هذه الطريقة منذ زمن قريب لا يسبق الربع الثاني من القسارن 
العشرين ؛ وتتميزو الفنومدولوجیا » فحاولة تجاوز الظواهر أو اللدوادث 
الدينية للكشف عن البنية » أي عن التجربة الرئيسية الي تبیمن على نجلي 


)۱( جان باروزي : مسائل تاريخ الاديان » باريز ۱۹۳۵١‏ + ص ۳۷ . 
(۲) ۱. رویستون بيك : معجم الادیان (الاقتباس الفرنمي » باريز 
448( , 


۷۱ 


هذه الظواهرء ونجسد هذه الوادث أو الوقائع » بوعي أو من غير 
وعي.. فهي إذن تغض الطرف عن العناصر التأريخية و المكانية جميعاً ر أي 
آنبا بحسب تعبیر و هوسرل » : تضع العالم الخارجي بين قوسین ) » 
ولا تنظر إلى الضروب الختلفة لتجلي و حال نفسية » إلا على اعتبارها 
رجوهاً كثيرة من و مط » واحد. انا نجاوز تدوع الذاهپ والاساطیر 
والشعائر لتعيد بناء جربة عطیة خم وراءها فهي تعیلب باعتبار - پنساء 
موضوعھا في الذهن بناء فكرياً . عتال ذلك تجاوز الذاهب الغدوصية 
لاعادة بناء المذهب الغدوصي بالذات »أو تجاوز مذاهب السرمياء من حيث 
موها التاریخي لتد رك البنية العقلية لدى السيميائي ...وعلی هذا النحو تقوم 
د الفنومنولوجیا » باختزال ذهي وتعید بناء مواد التاريخ بناء فكريآني 
الذهن ۰ وما أن تبلغ بغيتها حتى یصح من ابائز بعدئذ تیر جريان هذه 
المواد أو الوقائع التاريخية على ضوء و بنيتها الذهنية 6 . 


وصفوة القول : ان معرفة الدین ودراسته تتيحان للانسان أن يفهم 
العالم والکون » ولكن دراسة الاديان وتارشها تتيحان للفكر البشري أن 
يفهم الانسان . وقد جرت العادة بتقسیم الأديان إلى فثتین كبيرتين هما : 
منة الديانات الموحدة الي لا تقر لا باله واحد ؛ وفئة الديانات التعددية 
ب المشركة . وهذا يعي ان الانسان يفهم الدين على شحو يتعلق ؛ الى حد 
كبير » حى بي العصور الأولى » بالفكرة الي يتصور بہا العام » على 
اعتبار أن العالم يم عن روح أو عن أرواح . ولماكانت الفكرة الي راودت 
ذهن الانسان خلال زمن طويل اما هي فكرة #دودة جداً ء وبعيدة کل 
۷ 


البعد عن الاتساق ؛ ولا اضطر الانسان الى أن ينتظر قروا كثيرة حى 
يتمكن من الارتقاء الى مفهوم الكون المنظم ا حاضع في كل مكان لقوائین 
واحدة . والذي يكشف داعاً عن وحدة عليا وراء تنوع ا حوادث تنوعاً 
لا نبائيآ » لذا لم يكن بالمستغرب أن يسيق التعدد التوحيد . 


وان الناظر في تاريخ التعدد أو الشرك ليرى أن هذا التعددلم يكن منذ 
أول نشأنه مشفوعاً بہذہ الصور الفنية الشعرية الي قد نعجب بها حين نتأمل 
الاساطير الاغريقية أو المصرية أو المندية . بل ان الدين ني الاصل - 
كان يكتفي بکائنات اکر تواضعاً وأعظم قرباً من الانسان » منسل 
الأشجار والصخور والينابيع أو ا حیوانات الي كانت تتير دهشة الانبان 
من حيت قولها ء أو طرافتها » أو روعة غریزتہا . ثم غدت المواضيع 
الضوئیة تستأتر پانتداه الانسان بوجه خاص . مثل الفجر ؛ والشمس » 
والقمر » فكان من ذلك ادن در جة من درجات الدين الطبيعي » تاب الي 
يطاق عليها امم الذرعة الطريعية الأولى . ۱ 

فاذا ردنا أن نفهم سبب اقتصار الانسان الإبتدائي على هذه الديانة 
الصبيائية وجب أن ند کر أن الانسان كان لا يزال على درجة عظيمة من 
الجهل تتیح له أن جسد الکائمات الي لا نعتبر ها نحن سوى أشياء أو بہائم . 
فینظر هو الها نظرته الى کائنات واعية مفكرة مريدة شخصية . ذلك أله 
كان نجهل نمییز الشخص عن الشيء ؛ بل كان يرى أن كل شي » شخص . 
وان کل ماکان يرقب أن يكون مصدر نفع أو ضر يبدو أنه روح مشخصة 
بشعر محوها بالإحترام أو باللدوف : باب أو بالنفور . ولا حسبن أن 


۷۳ 


الدين بتجلی في منظومة عقائد ورمور وطةوس خلال مرحلة طفولة الانسانية 
بل انه كان لا یزال غير مستفر ولا متسق » وكان يتحول ولا" مطرداً 
بحسب الانطباعات الفر دیة و حسب طبيعة المكان . 

ولم يكسب الدين صفة الثبات والاستمرار الا" تدر ما بتأثير عطالد 
العادة وسلطة روساء القبيلة وقرام تقالید مورولة . وقد أخذ الذهن البشري 
يوسع آفاقه قبل ظهور العلم » أي علم ٠‏ فانتفلت نظرة الانسان مسن 
ااشجرة إلى الغابة » ومن الغابة إلى النبات » کل نبات ؛ وانتقلت من النبع 
إلى النهر » ومن النهر إلى البحر ۰ کا انتقلت من الصخرة إلى الخبل ۰ ومن 
الخبل إلى سلسلة اجلحبال ۰ والى الأرض » ولم پقف ذهنه عند الفجر أو 
الشمس أو القمر » بل انتقل إلى النجوم والسیارات بوجه حاص ( إذ 
تنمتع السيارات بحركة ظاهرية أعظم ما تظهر عليه النجوم أو الکواکب 
التابتة ) » بل انتقل إلى السماء بعملتھا ؛ و تحدث ذلك كله إلى خياله » 
ورسم أغاط عبادته » ول يعد العالم المرثی . من خلال هذه الحوادث الكبيرة 
والصغيرة ؛ إلا تکتلا واسعاً مولف من أشخامس أو أرواح تعاو على 
الانسان فيعيد الانسان سلطامها . 

وعل هذا الأساس الطبيعي ظهر نوع من الانتطار یتمیز بأهمية 
قصوی في تاريخ الأديان » وكأنه بطابق استعداد الشعوب المختلعة لباوغ 
منزلة ا حضارۃ والتمدين . فكان أن أمكن ٠‏ 

۱- اعتبار ان روح کل شي ء أو كل مو ضوع معبود هي مستقلة کل 
الاستفلال عن شکلها اارئي الظاهر ٠‏ والاعتقاد بأن في وسعها ان تغادر 
۷ 


هذا الشكل وتعود اليه . أو أن حبا وتعمل بدونه ء شأن الانسان الذني 
يستطيع أن پترك ثوبه أو یرجم اليه أو بهمله . وعلى هذا اللو م تبق العبادة 
وقفاً على الحوادث بقدر تعلقها بالأرواح الي توحي بفكرتها » والي 
بتصورها الموّمن على انها هائمة في المكان » تتبع أهواءها . كنا يتصور 
بعض الناس في أيامنا المردة وابلكان . هذه الدیانة تسمی الاحيائية أو دين 
الأرواح . ومن الملاحظ ان هذا الدین ما زال سائداً في ابلماعات التي 
ظلت في المستوى الإبندائي» مثل زنوج أفریقیة » والسكان الأصليين ي 
الأمر يكيتين » وسکان اوقيانوسية الأصليين ؛ والأسكيدو » واضرابهم .. 

ونی وسع تحر نات العلم الحديث أن تساعد الیوم على التأكبد بأن الدين 
الإحيائي كان هو دين أسلافنا في العصر الحجري . وقد ارتبط هذا الدين 
في كثير من الأحیان بالإيمان الراسخ ببقاء الروح البشرية حية بعد للوت . 
وکانت الحياة الآحرة تشبه أعظم الشبه الحياة الدنيا في نظرهم . ولذاكانوا 
یدفنون مع الميت أسلحته وحلاه وحصانه وعبيده ونساءه . وکانت ااروح 
البشرية بعد الموت بثایة الأرواح الاهية الي تعمر النضاء . ولدا غدا من 
المکن عقد الرجاء على أشباح الوتی أو خشيتها ورهبتها » وبانت عبادة 
ادود أو الاموات وثيقة الإرتباط بعبادة أرواح الطبيعة بي الديانات 
الاحيائية . 


وثمة نتيجة أحرى تلازم الديانة الاحرائية وهي الإعان بالسحرة» أي 
بقدرة فریق من الناس على أن ینفر دوا باتصاهم الب‌اشر بالأرواح 5 
فیسخروا قراها العالية على وجه حارق يتبع أهواءهم ومشیٹتھم . وحین 


۷۵ 


أراد الاحيائيون أن يكفاوا حماية روح أو اکر من الأرواح الي یحسبوں 
انا تشغل الفضاء » حبسوا تلك الروح أو الأرواح في أشياء يمكن حملها 
ونقاها من مكان الى آخرء فنشأت عن ذلك نرعة التعو يذية الحقيقية . الى 
تجعل العصا النحوتة على شكل عریب » ال حجر أو القوقعة الشاذة » ا 
أعظم حیواں أو نتفة وبر » بل تجعل أي شي ء من الأشياء عثابة تعويذة 
تقي المومن من الوسواس ٠‏ ولا يشترط لذلك إلا أن توثر التويذة في خياله 
الطفو لي الساذج . 


۲ - على الرغم من تميير الروح الشخصية عن الحادث اارئي الذي 
يكشف عنها ؛ واعتبار ان ذه الروح قدرة على الحركة آلحرة الي قد 
تبيح لها أن تظهر في أشكال تختلف اختلافاً كبيراً عن شكل ذاك الحادت 
لري » فقد آمکن ا حفاظ على علاقة رئرسية وتیفة تقوم بين ا حادث 
وروحه » حى صارت طبيعة هذه الروح و صفاا وتار ها وصلاتها 
تحدد منطقياً بظواهر الحادث عينه الذي یفتر ض آنها تحييه . متال ذلك : 
قصص (آبولون ) و هرقل ) و برسه) الخ » وهم آلمة الور في 
الأسطورية الإغريقية » فان مبدأهم الرئيسي كان عشل داعاً في طبيعة 
الشمس المرئية » کا ان الأساطير المتصلة ب ( جوبیئر ) تم كلها عن فكرة 
السماء الصافية التي كان يجسدها . وببذه الصلة الثابتة الدائمة بين الأرواح 
و الموادث تتضح نظرة الفكر الانسانی الى الطبيعة نظرة و درامية » نشأت 
عنها العرافات والأساطير . وقد تجلت هذه النظرة المتسمة بأنہا فلسفية 
عضو ية الى حد کبیر لدى شعوب قديعة يلغت دور الحضارة والامدین مثل 


كلا 


النعءوب المندية والفارسية واليونانية واللانينية والشعوب الي حذت حذوها 
کالسلت وا حرمان .. ووجدت » من احیة اخرى » حضارة قدرعة في 
شرق ( آسية ) انيثقت عن مدينة الصين الي كان دینھا يربط عقائد احيائية 
بيئة تماما ( عبادة الأرواح وابحدود ) بضرب من الاسطورية الطبيعية 
( الاعتقاد بأن کل شيء صادر عن اتحاد السماء بالأرض » وان الامبراطور 
هو إبن السماء» کا أن قوانين الدولة ثابتة لا تنغیر شأنها شأن قوانين الکون). 
وليس من غرضنا أن نفصل الكلام على تلف الديانات الشهيرة في 
التاريخ ؛ مثل الديانة ر الفادية ) الي حملها الغز اة الفاحون إلى المند وکان 
عبادها ( الفيدا ) أو الاناشيد القدسة الى تبشر بعبادة الفجر والفرقدين 
والرياح الخ . ومثل البراهمانية ء أو الدیانة الفارسية القائمة على نزاع إله 
النور والحير مع إله الدیجور والشر ء ومثل الديانة الاغر يقية ‏ اللائينية 
ذات الأسطورية التعددیة الشعرية » ومثل الدیاات ابل رمائية والاسکندافیة 
والسلافية وال۔۔لتیة ابي تحكي » على منوال سمج ء ديانة الاغریق-اللاتین. 
کا ان المجال لا يتسع للبحث في الديانات الي كانت تسود شعوب 
بلزيرة ومصر وسورية » أو كانت تسود السكان ال صلیین في (أمريكة ) 
مثل دیائة الشمس ني ( المكسيك ) وديانة الاسطورية المشركة لدى هنود 

اا( پیرو ) ... 
بل الثابت أن تطور الفکر الديني » وهو بالدرجة الأولى نتيجة تطور 
الفكر البشري بوجه عام ء اما قوي بالکهنوت» وشرعت خطاه النبوة . 
فالکهنوت موسسة تدعو إلى الاعتراف بأن لبعض الأشخاص صاة مباشرة 
۷ 


:سمیمیة بالاهة » ون هذه الصلة تمو بهم إلى منزلة وساطة لا غنى عنها 
بین الامة وبين سائر الناس » وأن هولاء الوسطاء وحدهم قادرون على 
تبليغ رسالة الالهة . الكاهن يلبس ثوب القداسة . ويربط الانسان العادي 
بالکائن الا می » سواء عن طريق الذبيحة الي لا تقبل الا" اذا قام الكائن 
بشعائرها » أو عن طريق الغفر ان الذي لا يصح إلا" اذا نطق به فم الكاهن. 
ومن شأن الکهنوت أن یکون ورائيا ء أو انتخابیاً ء أو يكون مفتوحاً آمام 
ابشمیم بعد اجتياز مرحلة تبني وإلحاق » ولكن الكهنوت في كل الأحوال 
كان يعمل على تركيز التقاليد وتثبيتها وحفظها ونقلها ؛ وقد أدى ؛ بهذا 
الاعتبار » خدمة جلى في نشأة المدنية وکا ہا . 

والنيي » وان كان الكاهن وريت الساحر الابتدائي » فانه يتميز 
بغر دیته و بأنه ملهم عارف ینظر الى الستقبل ويتنبأ به ؛ وقد كانت العر افق 
وکان التنبو بالغیب » آهم خصال الني في الفترة السمجة الاول . ولا 
ارتقت نز عة النبوة » وعظم نقاو‌ها ء صحبها الوعظ الحماسي » والارشاد 
الاصلاحي البلیغ » فصارت العامل الأول ني التقدم الديي . 

ولا كانت آشکال الدیانات التعددية المشركة هي بالدرجة الأولى 
آشکال دیانات و قومية » محلية : وکان نماء الفکر البشري آخذاً بالعمق 
وبالاتساع » وجب أن تتكشف نقائص الشرك الاخلاقية و العقلية والدينية 
إن عاجلا" أو اجلا" » ومرد هله النقائص كلها استناد الشر لك الى عبادة 
الطبيعة المرئية . ونتج عن ذلك أن بات من الضروري ظهور دیانات 
نتصف بأنها اکثر مواءمة حاجات الضمیر الديني التطور من الناحية 
۷۸ 


الاخلاقية والعقلية » وقد نجلى هذا العصر ابحديد ني البوذية من جهة وي 
الديانات الموحدة من جهة أخرى . 

البوذية - في الأصل - أخلاق أكثر منها دینا . وهي تنطلق من 
معارضة الطيعة الحسية . وترى أنها وهم » أو کالوهم ؛ وان على الانسان 
أن پنسد السعادة العظمى الائلة في انقطاع الاحساس التام ( ایر فانا ) . بيد 
أن تطور هذه الديانة أدى الى تأليه ( بوذا ) نفسه » واعتبار رئيس كهنة 
البوذية في !!( قيبت ) » ال ( دالاي ‏ لاما ) » تجسده الدائم . 

أما الديانات الموحدة فهي ثلاث : اليهودية والمسيحية والاسلام . 
وهناك من يضيف اليها نزعة اللآليه الفلسفي الي نادى بها بحض الفلاسفۂ 
والمفكرين أمثال ( روسو ) و ( فولتير ) و ( ديدرو ) و ( الموسوعيين ) 
وأضرابہم . غير أن هذا التيار الفلسفي أعجز من أن يحقق القوة العضوية 
الناظمة الي تميز الدیاات التار محية الشعبية . 

ان ني العقل الشري ميلا" الى التوحيد » فهو يطاب داعا الوحدة وراء 
التدوع . ولذا نشاهد بعض المفكرين الذ ین رقوا بقوة عقوم وحدها الى 
مفهوم له واحد » على الرغم من وجودهم في البيئات المشركة ا مندیة أو 
اليونانية ( انا کساغور » سقراط » أفلاطون الخ ) بل ان الديانات المشركة 
دانها كانت تنظم « مجمع الآنمة » الخاص بکل ديانة منها على نحو أن يشغل 
المنزلة العليا إله" يعتبر أعظم الآلهة طراً » وأشدها بأساً وسلطاناً ( براهما » 
هرمز » جوییئر » الخ ) . وببذا الاعتبار كانت تلا الدیانات عينها تمجد 


مبدأ ال وحكۂ . 


۷۹ 


بدأ شعب اسرائیل حیاته الدينية بالتعدد والشرك . وكان تديئه يتمير 
بضالة الاسطورية اليي تصحبه . وقد انتهت حوادت تاريخية كثيرة › 
يطول شرحها . الى فرار اليهود من ( مصر ) بقيادة زعيمهم (مومی ) . 
حررهم ومنقذھم . فأقاموا في أرض (کنعان ) یجمعھم نظام اتحادي يضم 
اثني عشرة قبيلة يوّلف بينها حرب قومي عماده عبادة (یبوه ) وحده ‏ 
وهو إله السماء الغيور النتقم اببار ؛ إله يأنى آن يشرك به »وان اعترف 
بالمة صغيرة آعری دونه . والواقع ان الديانة البهو دية انتظمت بين الفر نین 
السابع واللحامس قبل الميلاد في ظل شريعة وأخلاق . وصار لا دکاترة 
وأحبار وشراح ووعاظ وقضاة . وظهرت » من ثم » فكرة السیح المنتظر 
والقيامة والبعث . 


ظلت الديانة اليهودية دیانة فومية خاصة بشعب الله و المختار » . 
فجاءت المسيحية ثم الإسلام للقضاء على هذه النزعة الضيقة والاستعاضة 
عنها بدعوة عامة تشمل البشر جمیعاً . وقد استمدت المسيحية قسطاً وافيآ 
من قوها وقدراً عظیماً من تأثيرها وجاذبيتها » استمدت ذلك س شخصية 
( يسوع الناصري ) ء تللك الشخصية الرائعة الي رحب يبا تلاميذه الیھود 
واعتبروا آنا هي المسيح المنتظر » فكانت تلك المسيحية ديانة توحيد تلح 
على إقامة صلة دائمة مستمرة بين ( الكالق ) وخلقه ء بين اللہ والانسان ۔ 
وفضلا عن ذلك ۰ بدت المسيحية كالبوذية ‏ ديانة شفاعة أو خلاص : 
فهي ترسم أمام الانسان طريق صلح أخلاتي يقوم بيئه وبين الله . وقد 
انتشرت بين اليهود أولا” » ثم في الامبراطورية الرومانية ٠‏ ونجلت في حلة 
۸۰ 


جماعرة منظمة امم ( الكتيسة ) الي طمحت الى الوحدة . ولکن الوحدة 
ہیں الشرق والغرب لم تلبث أن انقسمت الى ( الكنيسة الوونانية ) والى 
( الكنيسة اللائینیة ) ثم انقسمت المسيحية الغربية في القرن السادس عشر 
الى ( الكاثوليكية الرومانية ) وا ی ( البروتستانتية ) ؛ ومن المائز ارجاع 
بذرة هذا الانفسام الى التعارض القديم الذي كان ماثلا" ہیں نزعة الكهنوت 
ونزعة النبوة في عصور التدين القديم . 
وهناك باحثون يعتبرون ان الاسلام هو منصطقياً ‏ الأخ الاكبر 
لامسيحبة وان تأخر عنها زمنياً بستة قرون . وقد دعا الرسول العربي الى 
الا ان بإله واحد ء وانجه بدعوته الى البشر قاطبة » ووجد أن من الطبيعي 
تماماً آن يرت الأرض كلها عباد الله الصالحون » وأن من واجبهم القضاء 
على الوثنیة ؛ وتقويم ما أصاب التوحيد الیھو دي والمسبحي من اعوجاج : 
وكان الةرآن بالنسبة الى المسلم - کالشريعة الموسوية بالنسبة الى البهودي ۔۔ 
کتاباً مقدساً يشملل النظام الديي والشعائري والمدني . ويلخص الاسلام 
مذهبه بأسره في صیفة الشهادتين : و لا وله لا" الله » محمد رسول الله ۾ . 
۰ 
ف حلية هذا الميدان الفسیح » میدان الدين والفکر الديي » عجالاته 
الكثيرة » ونزعاته المختلفة » ولا سيما نزعتيه الرئیسیتین . النزرعة 
الاعتقادیة » والنرعة العلمية والتاريخية » يقف (السير هاملتون ۱ . و . 
جيب ) » و إمام المستشرقين المعاصرين من الانجليز » » والاستاذ في 
جامعة ( ا کسفورد ) منذ عام ۱۹۳۷ء والاستاذ حالیاً في جامعة (هارفارد) 
۸۱۹ 


بي الولايات المتحدة الامريكية > وعضو المجمع اللغوي بالقاهرة » وأحد 
حرري الموسوعة الاسلامية في طبعتها الأولى » وأحد الأعضاء المجلين 
في بلحنة الاشراف على الطبعة ابخديدة اجلحاریة . 


ولد في القاهرة ء وأقام فيها فترة من الوقت ۰ « فتأثر بابدو الاسلامي 
وانجبل على السمة الشرقية »(۱) وكان في عام ۱۹6۲ و من الداعين الى 
الوحدة العربية :(۳) . توغل في معرفة الشرق وأهله » والاسلام ومفکریه 
ووضع دراسات كتيرة » ومولفات قيمة » نقلت الى العربية طائفة منها . 
وكان أن نشرت في بيروت عام ۱۹۵4 ترجمة عربية لكتابه المسمى 
و الامجاهات الحديثة ني الاسلام » ۰ فرأينا أن ضیف الى قائمة هذه الاتار 
المترجمة البحوت الأربعة الي نشرها الأستاذ العلامة تحت عذوان و بنية 
الفكر الديي في الاسلام » واعتمدنا النص الفرنسي الذي نشره ؛ معهد 
الدراسات المغر بية العلیا » بقلم ر جان” وفیلکس آر ان ) ملعخ عنلة .7 . 

وقد حاولنا فی هذا التصدير أن نرسم بایعاز القاع الثقاني الذي تبت 
في تضاعيف ارجائه دراسة استاذنا العلامة + فألا الى ما اسميئاه النزعة 
الاعتقادية » لنطهر منحى التفكير الديي ي الاسلام »> عبر العصور 
والمذاهب » ونوضح التفات المفكرين المسامين » من الغزالي الى ابن تيميه 
و محمد عبده واني الاعلى المودودي» الى تعريف الدیں بانه و وضع المي » 


(۱) الاکٹور جيب : الاتجاهات الحديثة ي الاسلام . تعريب : كامل 
سلمان . بيروت ۱۹۵4 2 تصدير 6 صن م . 

(۷) جیب عقیقي : المستشرقون ص 5و . 
۸۲ 


قبل أي اعتبار آحر » وأشرنا في اطار ما اسميناه التز عة العلمية التاريخية » 
الى تجاه قوي ذائع في الغرب »> ينظر المفكرون خلاله إلى الدین من حيث 
اعتبارہ و وضعاً اجتماعياً » بالدرجة الأول . 
وقد التقت هاتان الازعتان الثقافیتان ء الئرعة الشرقية حقاً : والئزعة 
الغربية » بل احدى التزعات المميزة لنقافة الغرب الحديث > النقتا كنا 
التقنت نزعات اخحری كثيرة لم يتسع لنا مجال الكلام عليها . مع أصالة 
فلسفية عميقة » ونبوغ شخصي رفيع ۰ في ذهن الاستاذ العلامة ء فاثبثقت 
عنها خبرة وكماءة لا یرقی اليهما شلك » ولا وم حوطما تردد ١‏ وانجلت 
عنهما آثار ومولفات قيمة » ليست دراسة و بنية الفكر الديي ف الاسلام ؛ 
بأقلها أهمية » ولا أدناها فائدة » وان لم تكن بالطبع أكثرها سعة ء 
وأعظمها حجماً . 
والثابت الدي لا ربب فيه ان الباحثين الاعتقاديين لن يرضوا عن 
نظرة الاستاذ العلامة من حيث تفاصیلها كافة ۰ ولكن الانصاف الذي لا 
يعاو عليه انسان انما يقتضي أن يبدأ الفكر بتعمق وجهة النظر الي ينطلق 
استاذنا المستشرف منها » ولسنا نقول نبا وجهة نظرة وحيدة ولا بأمما 
يقينية اطلاقاً » ولا بأنها معصومة عن الزلل والکبوات » وانما نو کد فناعتنا 
بفائدة طرح مشكلة الدين ۰ والفكر الديي » على ب.اط البحث المتعمق 
النزيه » وايمائنا بأن وجهات النظر التبابنة لا تنجب في لقاحها . سوى 
النفع الثقائي » واليقظة العقلية » ان كان رائدها الأول والأخير استهداف 
الحقيقة كل ا حقیقة . کاثناً من كان قائلها . ان ا حکمة ضالة المومن » وهي 
۸۳ 


ضالة الاسان بوچه عام . ولا تحسب ضمائر البشر وعةوطم تلتقي في ميدان 
أرفع من ميدان تحري الحق » وطلب الصواب ؛ ولو بذلت » في سیل 
ذلك جهود مضنية وقامت مناقشات حادة دائبة » قد توّدي الى الاشفاق 
في بعض النقاط أحيالاً » ولكنها لن تکون + بوجه من الوجوه ؛ سبيل 
العہث والضلال . 

ویسرنا أخیرا أن تزجي الشکر » اجزله ؛ الى الاستاذ الدكتور 
( جيب ) ۰ لتلطفه بالموافقة على تعريب کتابه القیم حقاً > وعلى نشره . 
وقد اذن بذلك في كتابه الرقيق الکریم بتاريخ ۱۳ نيسان ۱۹۵۹ » وتفضل 
مشكوراً بارسال مقدمة خاصة بترجمتنا العربية ننشرها فيما يلي . ولو 
جاز لنا ان نعرب في هذا المجال عن أسف هو ي الوقت ذاته أمنية » 
لأبدينا اسفنا لشدة امجاز دوت هذا الکتاب » وافصحنا عن أملنا بأن یمود 
استاذنا العلامة إلى جولات أوسع نطاقاً » واغنى بار وة التفاصيل » وان 
كانت على مثل سويتها العظمى من النفع والعمق . 

عادل العوا 


۸٤ 


مقدمة الترجمة العربية 


طلب لپ" صديقي الاستاذ عادل الەوا أن اكتب كلمة قصيرة اقدم 
بپا ترجمته للقراء في الاقطار العربية » ويسرني ان أجيب دعوته . 
كتبت هذه الفصول » لا لاجل التفریر بل لأجل التحر يك . غر ضها 
البحث » وا کار اهنمامها بمواد البحث ووسائله . فان للاسلام » شأن كل 
دين من الاديان . عدة معان : منها ما هو بين الدفتين . ومنها ما ثرك 
السلف وتابعوهم س تراث روحاني وخلقي » ومنها ما ختلج بين ضاوع 
الناس » والناس طبقات » وكل طبقة تتحلل في عدة طوائف وشخصيات. 
عكما ان صورة الادة قد تبدلت » «ن حيث الحليل لا من جهة وجود 
المادة » بعد ان انکشف تكو نما من الذريات ۔ وکذاك عبارة مجملة نشمل 
على عدة لا حصی من الاتجامات الفردية والمناحي النفسرة » مع بقاء معناه 
الاصبلٍ كو حدة لا تتجزأ . 
اذن فموضوع البحث کل ما يدحل ني الحياة الفكرية والعاطفية في 
كل طبقة منتمية الى الاسلام » بشر ط الا يتناسى انا جميعاً حاضعة لسيادة 
البادیء الاساسية الي وضعت في الف رآن الکریم . ومن البديبي أن الافكار 
الي اسست عليها هذه الفصول ليست بنات دماغ هذا الموؤلف » بل سبقتي 
اليها : ودلي عايها » جماعة من المفكرين ومن اقطاب ال ۔لمین » وقد 
Ao‏ 


يطول احصاو‌هم فسأكنفي بذ كر احدهم بسبيل المثال » هو الشيخ الكبير 
شاه ولي الله الدهاوي ء ففي وظيفة الرموز الدينية المشار اليها في الفصل 
الثاني کتب کا يأني ني ( حجة الله البالغة ج ١‏ ص ۱۲۲) : 

و ان النی لي بعث بعثة تتضمن بعتة الحرى » فالاولى نما كانت 
الى بي اسماعیل .... رهذه البعثة تستوجب ان یکون مادة شريعته مسا 
عندهم من الشعائر وسن ااعبادات ووجوه الارتفاقات اذ الشرخ انما هو 
اصلاح ما عندهم » لا تكليفهم با لا يعرفونه اصلا» . 

وختاماً وفقتي اللہ واياكم الى الصواب . 


۳ نیسان ۱۹۰۱۹ ه ا.ر. جیب 


۸٦ 


۱ 
الحامل 21میا نو 


يتناول هذا البحث : والبحوث الثلاثة ا تالیة من هذه الجدوعت 
تحليل المواقف الدينية الاسلامية » والمنابع ابي منها تستمد » والفاهم الي 
نحدد تفكير المسامين ‏ بوجه عام ۰ ف موضوع الا له » وئی كيفية تصورهم 
العلاقات الماثاة بين العالم اللامرثي والعالم ا ارلی ولن تقتصر الأفكار الي 
سنصل اليها على هذا النحو » لن تقتصر على مزية حاصة بالاسلام حصرا 
لان طائفة کبری من هذه الافكار » انلم نقل معظمها » ترجد نی الواقع 
على وجه مائل في عقائد آحری - بيد أن التفكير الديني الاسلامي ہتمیز 
بتفاعل هذه الافكار أو بصياغتها . ونحن لم نذ کر فیما يلي تفاصيل التار يخ 
والمذاهب إلا بالقدر الضروري على صورة مقدمات وجيزة وهوامش 

مفسرہ : 
وينبغي ألا نفهم من كلمة و صياغة » . التعريف اللاهوتي وحسب » 
گا يتكشف عنه مذهب من المذاهب المنظمة تنظيماً منهجياً . بل ان من 
الهم أن نمیز ؛ بادىء الرأي » التعبير اللفظي عن الحدس أو العاطفة الدينية 
من جهة ؛ وتعقل هذه العاطفة أو ذاك الحدس تعقلا” صورياً بحدود منطقية 
أو فلسفية من جهة اخری » على الرغم من أن هذا التعقل قد يوثر من جانبه 
۸۷ 


في أتماط الفكر وني سبیل الاعراب اللفظي عن التجربة الدينية ء أو أنه 
يعمل على صب ذللك في قوالبه . ولا بد من اقامة مثل هذا التميرز في مجال 
الثرآن ذاته » لان التعريفات القرآنية » والتعابير القرآنية » منطلق الفكر 
الاسلامي » والعقائد الاسلامية النوعية باعتبار » وهي من ثم منطلق صياغة 
هذا الفكر ء وهذه العقائد صياغة منهجية . غير أن التعريفات والتعايير 
القرآنية ليست في دائها منظومة منهجية بالعی اللادوتي » بل هي إثبات 
لفظي مباشر لبعض الواقف الباشرة والافكار الي تدرك ادراكا حدسيا . 
وقد آل آمر هذه المواقف والائبانات إل آد تستقر في القرآن و تتحلى بسلطة 
فصوى حى غدت تحقق وظيفة القواعد الرئيسية الي ينطلق منها الفكر 

ومن ابحائز أن تنضوي هذه المنابع او العناصر الي حدد الفكر الديي 
ہي الاسلام تحت لواء عناوین اربعة هي : 

۱- الواقت والعقائد الاولية الي رسبت في الامة الاسلامية . 

۲ - تعالیم الد رآن و اثرها والسنة المكماة ها . 

۳ - تنهیج اللاهو تیین العقاندین نلاعان والاخلاق ي الاسلام . 

, اتر الخماعات الصوفیة‎ ٤ 

و لسن 3 في أحوال کثيرة 03 رهم خطوط فاصلة جلية بين هذه 
الامور ء فان التصنيف ينفع £ صعید التحايل والمناقشة 3 وي وسعه أن 
4 بتعلبق على الط وائف الاسلامية الخاصة واحدة و احدة ؛ وهذه الطوائف 
قد لا تتمايز من الناحية النطرية » ولكنها تعر ق حتماً من الناحية العملية » 
تفترق بدرجة التأثير اللحاص بكل من هذه العوامل الار بعة . 


۸۸ 


وا ان كل مناقشة من هذا الاوع تستلزم بالضرورة ان تتخللها بعص 
المواقف الشخصية والتقريبات الدقيقة فان مة افكاراً عامة وآراء لا بد من 
ان تظهر في هذه المقالات بین الفرئة والفيئة . وعلى الرغم من حلة التأكيد 
المطلق البي تعرب عن ذلك فان من الواجب الا تعتبر تلك الافكار مثابة 
تأكيد عقائدى ٠‏ بل ان ينظر اليها على امها مقدمات ساعد القارىء على ان 
یلم" بوجهة نظر الوّلف » ويقد ر الاراء الي ینصح عنها » وينقد هذه 
الار اء . 
ان كلمة و اسلام » تعرب قي هذه البحوت ‏ اول ما تعربت » 
وبصورة رئيسية » عن نصور الحياة تصوراً دينياً . ومهما يكن امر العناصر 
والعوامل التانوية الي قد يضمرها التصرف الديي والاجتماعي فان النواة 
او العامل التركيبي انما هو العی الصميمي لمغزی وجود الباة الارضية 
واغراضها الاخيرة » على الرغم من تباين اشكال التعبير . 
ولا ینکر امرو من الذين حاولوا ادراك مواقف دينية لاناس بعدت 
نظرتهم الى الكون بعد کبیر؟ عن نطرتنا » وتحورت بنأثیر تقليد مغاير 
حور کلباً او جزئیاً ء لا ینکر البتة صعاب هذا المسعى . ولكن الصعاب 
تعظم بوجه خاص بالاضافة الى الفکر الغربي الحدیث . ذلك ان الدين » 
حيث يوجد كقوة مشخصة ذات جوع روحي ء انما يقتضي ریاضة ملكة 
ادراك حدسي ء ووثبة الفکر خلال المعطيات وطرائق التحليل العقلي 
و المنطقي ١‏ بل نجاوزها : حى يدرك مباشرة » و بتجربة مشخصة » عنصراً 
من عاصر طیعة الاشياء اي يعجز العقل عن وضعها وعن تحدید هويتها . 
۸۹ 


انما و الاعان التقة بما ير جى . والايقان بآمور لا تری »(۱). اما الانسان 
الغربي الاموذجي ء وارث المكر العقلي الانكليزي وقم القرن الثامن عشر 
والەرن التاسع عسر ٠‏ وقد حورت عقايته بذلك » أو تبدلت بالفکر الالماني 
والقيم الالمانية قبل قرن ونصف قرن . هدا الانسان الذي اخذ يشعر , 
الاعتراف بوجود ملكة حدسية » وبات عاجزاً عن الاقرار بها وتصور 
عملها . وبذا ندرك انخراف حكمنا الديني عن وره انحرافاً جديا عظیماً . 

بيد ان الحدس ذاته » على اهميته القصوی في الحراة الدينية . قد حول 
عن وره ايضاً » إلا حين تطابق ماهية نظرته تفهم الاشياء تعهماً عقلياً 
بوجه عام . وهذا التطابق سابي جزئياً . ذلك ان تعقل التلبيعة یمبع التخیل 
الحدسي من اتباع اهواء تقاباته الخرة 4 ویوسم نطاقه تدر يجا فیحررہ من 
بعض القولات الثانوية الحاطئة وهي تنجم عن جهل بالظواهر الطبيعية متل 
یو کد » من جهة اخخرى » افتقار المعطيات التي يتناوها العقل ويظهر 
نقصها واستمرار عوزها . غير ان العقل يخلص » من جانبه » الى تداخل 
ايجابي يقيمه بين الل الدينية والاخلاقیة و الكل الاسفية . فيعمد التخیل 
الديني » على وجه موصول ء باقتراح اغراض جديدة يقدمها الى الفلسفة 
فتسعى الى تحدیدھا ودجها بالعالم العقلی دمجاً متکاملا" . تلاك هي وظيفة 
اللاهوت وجوهره ؛ واللاهوت هو الذي حدد مجال النظر ة العدسية في 


(۱) رسالة بولس ال المبرائیین 4 ۰۱6۱۰ 
0 


كل فترة من الفتر ات ؛ وما ان يحضي زمن يطول او يقصر حي تعود 
هذه النظرة ا حدسیة الى تر صد تجربة طريفة 
وهذا اللتلاف » بل هذا الاثر التبادل بین اح حدس والعقل ۔ ہیں 
الماطفة والذكاء ء او ( كا یقول الشرقيون وباسكال ) بين القلب والعقل ۰ 
انما حتفي احدهما الى حد ما وراء الآحر في المذاهب الدينية الكبرى » 
وذلك بتوحيد حلتھما او بصیاغتهما صياغة صورية . وهذان العنصران 
اللذان تؤثر جملتهما ني تشكيل الحياة الدينية . والموقف الديني ٠‏ وتحویلھما 
يمصبان ني قوالب خاصة » ویعرب عنهما بألفاظ رمزية معينة ‏ وينتهيان 
الى صور شانعة عقلية وتعبدية . وينشأ من هذا الاركب لاهوت ۰ وهذا 
اللادوت يسعى الى تفسير دلالة الرواسم والرمور بحدود عقاية . ولكن 
الرموز والروامم > لا اللادوت هي التي تبعث عاطفة المومن ۰ وتحفز 
خياله . ولا يكتب الرقاء لدين اذا لم تظل رهز يته مطابقة لوظيفته » ومن 
تأن هذه الوظيفة انها لا تقتصر على أن توحي بالتقوى » وتسير ارادة 
الاتباع » وتوجه فعاغم وحسب » بل آنا تنجاور ذلاگ بتوسيع مسدی 
ادراكهم الى ماوراء حدود العالم المري المادي . 
وعسلی اار غم من ذلك ء فان دلالة الرموز في الجتمع الديي ۰ 
والاستجابة العاطفیة الي تثيرها هذه الرموز . لا یقعان موقعاً وحيداً لدی 
جمرع الاعضاء . بل ان خلافات كبيرة تظهر على العكس ثي هذا الصدد 
بين جماعة واخرى » وبين فرد وفرد تقریاً . وکلما كبرت الطائفة عظم 
اللاف بين الجماعات الي تولفها من حيث طراز العيشة . والوضسع 
۹۹ 


الحغراني . والمشاغل الاقتصادية » ومستوى التقافة أو التربية ٠‏ والقساع 
التاريخي » والتقالید الاجتماعية : ها تعظم الفوارق بین الواقف الانفعالية 
و التخيلية والعقلية تجاه الرمزية الدينية. وان هذا الاحتلاف لیستمر عبر 
الاجیال على اثر عم من کل ال جهو د البذولة في سبیل اقامة التسلسل » وعلی 
الرغم من حرص اارشدین الدینیین الحترفین على تنظیم امور الطائفة 
رسعیهم الى توحیدها وتقوية أواصرها بحسب اموذج متئر لك من التصور 
والفکر والعمل . وان الامثلة الي نجدھا نی الطوائف السيحية هي جد 
معروفة حى أن من النافل أن نشير البها ھنا . 

ولعل هذه الشائیة بين الحدس الديي والعقل اللاهوتي لا تتجل على 
نحو آسامي مرئي في طائفة دينية کبری مثل تجليها في الاسلام . فنحن 
نشاهدها بوضوح في حتلف المستويات التباينة أعظم التباين ۔ من مسوی 
الاحبائية الي تقر التأويل السحري حى مستوى التصورات الروحیسة 
السامية ء وذلك بحسب التأويل احاص الذي یعکس » کا يقول (روبرتسون 
سميت ) طالم8 صەەاعامھ ‏ و عادات الفكر الي تميز مستويات الثمر 
العقلي والاخلاقي على شدة اختلافها وتباينها » . 

ومن النابت حقآ آد تعارض هذه التأويلات لا برجم الى الظروف 
التار یخیة الي تکتلف النمو الديي الاسلامي وحسب » بل اله يتصل آبضاً 
بالوضع الداخلي في الاسلام على اعتباره دين حياً حاضراً . 

فمن الوقائع الرئيسية المهمة في تاریخ الاسلام أنه ولد في أحضاں مجتمع 
احیائی من نوع حاص ٠‏ وهو مجتمع اتزيرة العربية القديم . رلا ریب في 
۹۲ 


أن الاسلام لم ينشأ عن هذا الجتمع من حيث ولادته و نموه ۰ بل الامر على 
نقيض ذلك ء لان الاسلام كان بالدرجة الاولى ثورة على الاحيائية العربية؛ 
ولكنه لم يستطع في الق انفلاص من أن يعكس الى حد ما ألوان ذاك 
الوسط . 

هناك کتب كثيرة جليلة تناولت الاحيائية العربية من حيث سماتہا 
العامة » وصفاتها المميزة . وطبيعي أن هذه الاحيائية تشترك في الخصائص 
الي نیز الاحيائية بوجه عام : ان حقل ما فوق الطبيعي حقل واسع السعة 
كلها . وان الانسان ليتصل بهذا العالم اتصالا” مستمراً في ظروف حياته 
الرومية كافة . وهو يتعرض لتأثيراته على وجه دائم متواصل » وان طائفة 
كبرى من أشياء الطبيعة و<وادتها لتعتبر مو ضع رهبة واجلال لأنبا ظواهر 
مافوق الطبيعة أو ملتقى قواها . فالعرب كانوا يومنون بقوة سحرية تلازم 
الاشياء ومعلا“ أحجار التعاويذ » والأشجار المقدسة والابار » ويعتقدون 
بآد هذه القوى تسكن في الأشياء أو تكمن في بعض الكائنات ؛ وبين هذه 
الكائنات طائفة من البشر كالسحرة والعرافين ٠‏ بله الشعراء » وقد تقطن 
بوجه أعم في غير البشر» وهولاء هم ابلنان الذین سعى علماء الافتر ویو اوجیا 
الى أن يفسروا الاعتقاد بطبيعتهم و بقدرنهم الشيطانية پارجاعه الى اصول 
ختلفۃ ونكتفي في صدد هذا الموضوع » وهو خارج نطاق دراستنا الحاضرة » 
بان ند کر بأنه مرتبط با وصفه ( وسترمارك ) علتمدصهنده على أنه 
» حوادث غريبة سحرية توحي يسيب ار ادي » ولا سيما الدوادث الي 
توحي بالدوف الى البشی »(۱) . 


(۱) الشعار و العقيدة في مرا کش » المجلد ١‏ » ص ۳۸۷ . 
۳ 


ان القدرة السحرية الابنقة عن هذه الاشراء کلها » وعن هذه الكائنات 
جميعاً قد تکون خیترة فت می ( البركة ) : أو تكون شريرة كأثر » العين 
الصائية » . ومن الحائر أن نلخص الدین العربي القديم ؛ في أسمج أشكاله» 
بأنه الحهد البذول للکشف عن أقوى مسالك البركة لاستعمالها ضد الارواح 
الشريرة الي تكيد دائماً ء وتہدد على الدوام . بيد اننا لا تملك دليلاة على 
وجود حفلات قدسية تطابق في الحزيرة العربیة ما ماثلها لدى الرجال ‏ 
الاطباء في افريقية » وان يكن المعبى الأصلي لكلمة ر طب ؛ في اللغة العربية 
انما يشير . فيما يبدو ء الى دلالة معتى التعزیم . كان أوج العبادة في الوثنية 
العربية هو الحج القبائلي » في أوقات معينة . نحو حجر مقدس ؛ وواجب 
العابدين بأن يراعوا قواعد معيئة » تتصل باللباس ۰ وحلق شعر الرأس 
الخ » وببعض الحرمات » على ان تنتهي الطقوس كلها بطو اف شعاثري 
حول البیت ا حرام : وذیح حیوان أو أكثر على الحجر الاسود » وتاول 


غذاء دبى مشر لك . 


في ذاك العام الذي به ما فوق الطبيءة ویضیق عليه ا حناق ٠‏ كان 
الالمي مأاوفاً وقريباً جد قريب . ويبدو لأول وهلة أن ذلك نقيض اتصاف 
العرب بصفة واقعية شديدة تفرضها عليهم شروط حیانہم من الناحية 
الطبيعية وتعكسها اشعارهم . يقول ( ماكدونالد ) Macdonald‏ .8 .2 : 
و لا یتکشف العرب على الهم ء بوجه خاص » سذاج ٠‏ سریعو التصدیق؛ 
بل على امهم عتاة » ماديون » بحثة » ریبیون » یہز اون بعادانہم ال حرافیة 
ذاتها وبتقاليدهم ۰ وییلون الى امتحان مافوق الطبيعي - وکل ذلك على 
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و طائش غریب : وكأنه صبياني :(۱) . بيد أن التناوض » على الرغم من 
ذلك ء انما هو صوري ظاهر : وما الريبية والاعان با حرافة الا" وجها 

واقع واحد » تدل على ذلاك أمتلة كثيرة في أيامنا . 
لم تكن الريبية عامة في العرب ٠‏ بل خاصة . وكان ها ذاتها حدود 
تعدها . فقد يتساءل العربي عما اذا كان هو العاف أو ذا ككاذباً مشعوذاً . 
و وت الکن اس ات : ولکنه لا يشلك البتة في أن وراءكل 
حادت مرئي يوجد حادت مرئی . وانا قانع بآن نحاح دعوة « محمد ل 
ينجم > الى حد كبير ٠‏ عن أن موی الفهم العقلی كان قد ارتقی لدى 
كثير من مستمعيه الى در جة ان الرموز القدبمة و الشعاثر أصحت فارغة من 
معاها وقيمتها ولم تعد تروي ظمأهم الى ما يجي وراء ا حوادٹ الظاهرة . 
اننا سشاقش في بنا النانی الافاق ابلحديدة الي فتحها القرآن أمام 
العاطفة العر بية » والتىخیل العرلي . والتأثير الذي احدثه في ااواقف الدينية 
الاسلامية . و نقتصر هنا على الكلام عن جمهرة الاعراب الوثنیین الذين 
فاوا تعاليم القرآن من غير ان یہجروا تماما عقائدهم القديمة. وإنما آنی 
« محمد ٠‏ ر ف نظرهم » واضاف الى جملة الاحيائية العربية ( قدرة ) 
رقابة عليا . دوامھا شخصية له قادر على ما يشاء » فعال لما يريد . غير 
أن التراث العري ظل باقياً مترسباً فيما دون هذا النظم الاسمي . واا 
لىجد خلف طلاء اسلامي كثيف » الى حد کبیر أو صغير ء استمرار الايمان 
بالسحر وبقوة ابحن اللحارقة ء وهي في اكثر الاحيان قوة شريرة ماكرة» 
ومجد الاعتقاد بالقرينة او بالروح ا حفي الملازم لكل فرد ٠‏ وہسائر العقائد 

- () الوقف الديي والیاة في الاسلام » ص 4 . 
٩۹۵‏ 


الممائلة . كل ذلك بقي حبا مترسباً ليور تأثيراً جد عظيم في أفكار المسلمیں 
في موضوع العالم ولا سرما ( ولكن لیس حصراً ) لدى الجماهير الشعبية 
غير ااتعلمة . وقد حلل ( ما کدونالد ) ذلك أنصع تحلیل في حاضراته حول 
( الموقف الديي والحياة في الاسلام ) . 

وقد كان من المتوقع ان ينتج عن خروج الاسلام والعرب من ا حریرةۃ 
العر بیة وانتشار هما في آسية الغر بية وی اافرس » وعن الاحتکاك بشعوب 
ذات ثقافة قديمة ویٹراث ( زرادشت ) و ( يسوع ) و ( یونان ) كان من 
المتوقع ان یتضاعل آتر الاحيائبة العربيه » غير ان هذا الموضوع لا يدرس 
بعد در اسة متعمقة . وکل حكم یمکن اطلاقه في هذا المجال اما قيمته قيمة 
انطباعات شخصية . غير أن بعض الوادت تبدو واضحة جاية » ذلك اننا 
نجد لدى هذه الشعوب ایضاً » على الرغم من العبادات والدیادات الرسمية» 
حاملا كبيراً جدا يضم الطقوس والشعائر القديمة والاعتقادات الشعبية ذات 
الاصل الاحيائي » وهو حامل مترسب . ولا كانت هذه العقائد والطقوس 
تضاد جملة الافكار الاسلامیة والعربية ( ومثلا” بعض الطقوس القدیة في 
موضوع اللحصب لدى تلك الشعوب الزراعية ) . فان بوئقة الراب 
الاسلامي العري صهرنبا في الواقع وأتت عايها لدى اولئك الذين اعتنقوا 
الاسلام . ولكن التيارين امتزجا وشد أحدهما أزر صاحبه في المجالات 
الي كان من ا لحائز فيها اتساق تلك الطقوس مع الاحيائية العربية ء ومثلا 
الايمان بالتنجم . 

وقد تلت عقب الغزو العريي الاسلامي غرة ثلاثة قرون بقي خلاطا 
التوسع الخغراني للاسلام » على شدة نشاطه » مستقراً بصورة عملية ؛ 
۹٦‏ 


فأتيح بدلك الزمن الكاني والفرص الواتية لنأويل المواقف الدينية وعقائد 
المهاجرين من الاصل العر بي وكذلك مواقف وعفائد الشعوب الذين اختلطوا 
بهم ونتأت الامة الاسلامية في العصر الوسيط » وقام إبان هذه القرون » 
وبعد حقبة طويلة من المناقشات اللاهوتية » ضرب من التوارن ٠‏ وصيغ 
( اللاهوت الاسلامي ) بحدود منطقیة عقلية . و بذا اعتدلت الى حد ما كفة 
تأثير ان حر افات السمجة . 
ونجم عن ذلك في الوقت عبنه رجحان اجلحانب العقلي ني الدين على 
الاب الانفعالي . فاضطر اولتك اللین کانوا يعار ضون نر عة اللاھو تین 
العقلية الى تأليف جماعات غایتها ايقاظ التجرية الحدسية بالعنصر اللامرثي » 
العنصر الالي في الأشياء . والحض عليها . وقد اقتصرت هذه ابلدماعات 
الصوفية او الغرق الدينية في بادىء الأمر على الافاق المحددة بالقرآں 
وبالئة الاسلامية. ولکن الحافھم المتزايد في التقرب ا یما فوف الطبيعي الذي 
كان يكتنف وجودهم من كل صوب انما ساقهم الى ورد منايع اخری 
بطوي بعضها على العقائد القدبمة وطقوس ابلاهلية . وقد شملت كلمة 
( صوفية ) بدء من القر نين الحادي عشر والثاني عشر ء جانباً كبيراً من 
المواقف الدينية » جانساً يمتد من التكامل السامي بالروح » وهو شبيه 
بالستوی الذي بلغته سائر الأديان > حى يبلغ صنع التوارق المحض 
الذي اوسع له الاسلام المجال في الظاهر . 
وي تلك اللحظة بالذات انتشرت الموجة الثالیة الکبری من موجات 
التوسع الاسلامي في آسية الوسطى وا ند واندونيسية وي أفريقية قدخلت 
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ي الاسلام شءوب ذات آديان وعبادات سابقة تختلف أعطم الاحتلاف 
عما يمائلها لدى شعوب آسية الغربية ومصر . وقدكانت تلك الأديان الغابرة 
إما احيائية تماما كا هي حال لدى الز نوج والأتر اك ۰ واما احيائية مصوعة 
بصبغة هندية کا نی الهند وسومطرا وجاوا . فنجم عن ذلك بالضرورة دعم 
قوي جدا للتراث الاحياني الذي كان لا يزال مترسبا ني الاسلام الشعمي . 
وبديبي ان العبادات الوشية المتأصلة لدى ز نوج أفريقية الغربية مغلا م تكن 
تسيغ أن تذوب بسرعة ء بل لم يكن من اليسير >وها . انبا شأن العمادات 
الوئنية الي لم مح وآ تام لدى الطوائف الزنجية حتی تلك الني كانت تعيش 
في أمريكة قلديمآ. ولا تم إلى حد کبیر اعتناف الاسلام بنيجة شاط ابماعات 
الصوفية ‏ لا اللاهوتیین السنیین ۰ حصل لون من الاتساق آفر قسطاً وافاً 
من الأفکار الاحيائية القديمة وترکها فسالة في حياة المومنين ابلدد وفی 
تفکیر هم . 

غير أن الوقائع ستبدو لنا أكثر تعقيداً حين نناقش آتر بعض الفرق 
الصوفية في بحث قادم . ومن اللحطأً كل اللحطأ ان مخاص الى القول بأن 
الاسلام لم يكن سوى حجاب يستر عقائد احيائية فديمة . وقد يتفق ان 
یکون ذلك صحيحاً إلى حد كبير ني أدنى درجات السلّم ء بدليل أمثلة 
كثيرة لا تزال راهنة لدى الشموب ذات الموقع المتطرف . غير ان نمة ء 
إلى جانب هذه الشعوب » سلسلة من الدرجات الي تطابق أحوال نفود 
أوسع » وتأثير أنجع » للمذهب الاسلامي » وللتربية الاسلامية . 

ومن الضروري ان تميز هنا العقائد الاحيائية عن الرموز الاحبائیة . 


۹۸ 


فكل دہن حي يحتفظ ( بل ربا يجب عليه ان حنفظ ) ببعض الرموز الي 
نتصل > ني الأصل ۰ برعض الطقوس والعقائد الاحيائية , وقد احنرست 
العقول الدينية الكبيرة من ان هدم ء خلال النمو الديي » الرمزية الي تنفع 
في بعث الرکب التخيلي الذي منه تنبئق الروية الدينيسة الحدسية . ولكن 
أصحاب هذه العقول يسبغون على تلك ك الرمور تأويلا” جديداً يغير دلالنها 
الروحية والعقلية ويبد"لها تبدیلا" تام فیسمو بها الى ما فوف ثرانبا الاحيائي . 
فهذا التهييز الطلوب يقوم ادن بين الذين ما يرال الرهز الاحيائي حمل في 

بطرهم ار تاطات احيائية . وبين اولتك الذي اكتسب الرمز لدبم دلالة 
جديدة أسمى . ومن أسمج الاراء المادية ان نفرض 7 حمل 
داعا ء وبالضرورة ء ارتباطاته الأول . وعلى هذا فان اجلال ا حجسر 
الأسود ني الاسلام ء وهو رمز احيائي بالأصل ء قد انتقل لدى « مد ؛ 
علا فأصبح طقساً مرتبطاً بعبادة إله واحد کا نقلت و ذبيحة القداس » 
المسبحية فرابین ( ا میکل ) والعشاء القدسي الوثي . 


وما لا جدال فيه أن بعض الأمواقف والعقائد المشتفة من الاحيائيه 
الاولية ما يرال راسبا ني بنية الفكر الديبى لدى الشعوب الاسلامية کافة . 
وقد أيدت هذا الرأي الكتب الكثيرة التي تبحث العقائد الشعبية لدى مسلمي 
أفريقية الشمالیة ومصر وسوریة واندونيسية تید ا کب را . ويكفي ان ل کر 
هنا بعض الملاحظات غير المطبوعة في صدد الاسلام ني الهند . وقد كتبها 
قبل ثلاثين عاماً تقر يباً السير ( وماس ارنولد) ۵امعته ععصهطه مزق » 
رھو عالم لا يمكن ان يتطر ق الشك الى معرفته لطول احتکا که بمسامي افند 
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وتعاطفه مع الاسلام وحرصه على الحق على الرغم من ان بعص العادات 
الي يشير اليها قد يحتمل بالطبع ان تكون قد زالت وامّحت مند ذلك العهد . 

« إن ا ند الاسلامية ماڈی ببذه الرواسب على الرغم من الحهود 
الموصولة البي يبذطًا علماء السنة السلمون لانتزاعها . فهناك أولا” الرواسب 
الناشئة عن العبادات المحلية والبي لا تزال نجعل بعض العابد تعتبر عثابة 
مراكز عبادة دينية وان تغير اسم الإله او القديس بزوال العقيدة السابقة 
أمام انتصار العقيدة الحديدة . وهذا الأمر مألوف في المعابد البوذية الواقعة 
في شمالي غرىي اغند كنا انه مألوف ؛ على سام أوسع ف کشمیر . 

و بيد أن نمة رواسب خارج هذه العبادات تتميز بعدم السعي إلى 
تمويه الصفة ا حقیقیة للعبادة أو للعقیدة امندية . فني ا ند الغربية مثلا" 
يقصد السلمون من أبناء الطبقات الكادحة ء كالبنائين والباعة وا لحزارین 
و و البساتنة » وأضرابہم »> یقصدون علناً بزيارتهم الالحة الهندية ويقدمون 
ها النذور » ولا پرتادون الساجد إلا لام ویقومون ادرا بطقوس 
الاسلام » ما عدا الحتان . وهم يرتدون ثیاب زملاہم القدامی من آبناء 
تلك ااطبقة الحندية » وذلك في بلاد يرجم اختلاف العقائد فيها 
عادة بتنوع اللبس . ان معظمهم دومن بالالمة (ساتفال ) ابوه » 
الاطة الي تحدد مصير الطفل في الليلة السادسة من مولده . وهم یومنون 
آیضا بالات ( مارياي ) تممه أي (الام-الوت ) » وهي تعبد 
الخلاص من الکولیرا . كنا انهم یومنون بالاهة الي تحرس ال حقول وهي 
الامۃ رماهاسوبا ) عدهععطع0: ۰ فیقدم ها الزارعون دجاجة أو ماعزاً 
وقت الحصاد او في مطلع موسم ا حرث . 
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و اما الآهة (سیتالا) علعانه الي مخشاها ابحدري » فهي آلمة 
تعبدها أفقر طبقات ا مند جمیعاً . ونتجلى هذه العبادة لدى النساء پوجه 
حاص . حى ان الأم المسلمة في قرى ( بنجاب ) الشرقية من تلك الطبقة 
تشعر بأنہا جازفت مجازفة جنونية » وعرضت حياة اپنها الى ا حطر أن ۸ 
تكن قد تقدمت بالقر بان الى تلك الالمة . 

و وي ( بنغال ) يشترك ي عبادة الشمس مسلمون يقدمون الشراب 
ويريقونه فعل ادود أنفسهم . کا ان المزارعين المسلەین يذيعون الذہائح 
قرباناً لآلمة القرية قبل بذر الارز . وف البنغال أيضا يلنقي الحنود والمسلمون 
أحياناً في معبد واحد » ويبتهاون الى معبود واحد » بأسماء مختلفة احياناً . 
مثال ذلك ال( ساتيا نارين ) هنصدلة وراه الذي يطلق عايه السلم البنغالي 
اسم الشيخ ساتيا ٣ا‏ وراه . وکثیر آما يشاهد مسلمون في مفاطعة بنغالية 
هي ( سونتال بارغاناس ) Parganas‏ اقطلصه 5‏ وهم بحملون الماء 
المقدس الى معيد الاله ( ہیدیاناس ) طلومويؤوته8 ۰ ویعمدون الى 
سكب اماء في كنفه لأنه يحظر عليهم دخول المعبد ذاته . وما تجدر ملاحظته 
اسهام المسلمين من الطبقة الدنيا اسهاماً كبيراً في العيد القومي للهنود 
البنغالیین » عيد ( دوركا بوجا ) «زدط وط » حتى أن شعراء مسلمين 
نظموا القصائد » وقرضوا الشعر على شرف تلك الاطة » . 

وينشأ عن استمرار هذه الاعتفادات ال حرافیة مقتضيات ينساها غالباً 
الباحئون في اوروبة الغربية وامريكة الشمالیة أو أنهم لا يعير و نبا اهتمامهم. 
وللن استطاع الذين توصاوا ؛ ني الاسلام أو خارجه » الى فهم الظواهر 
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الطبيعية فهماً اشد تعقلا" استطاعوا ازدراء تلك المقتضيات و اغفاها ء فام 
يغفاون بذلك النتائج الضمرة ٠‏ والتأتیر ات الكامنة ۰ ومن البديبي اولا ؛ 
وجود قرابة بين هذه المواقف والأفكار وبين الاحيائية العربية الوثنية ؛ 
وان وضع الاسلام الحالى ووظيفته في هذا المضمار هما من الناحية 
العماية ‏ على ما کانا عليه في زمن و محمد » (ص) . وليس ثمة أية جدة 
أو غرابة : بل ان في الامر مثلا" معاصراً صارحا يبين استمرار السائل 
المتماثاة الي عرفها السلمون خلال العصور . وینجم عن ا حوادث التار یحیة 
واب حغرافية ان الاسلام > سواء من حيث اصوله او من حيث آخر تطوراته . 
مضطر الى ان يناضل نضالا" مباشراً موصولا" ضد الفکر اللاعقلي الخاص 
بالاحيائية البسيطة نضاله ضد الريبية والبدع الدقيقة الناجمة عن الطماح 
العقلی . شأن ما اعترض سبيل المسيحية . 

غير ان ا حرافات المذكورة لا تمثل تراث الاحيائية الوحيد ۰ وليست 
هي بأعظم الرواسب خطرآ . ويكاد من النافل اد نلح في عصر نا الحاضر 
على أن ا حامل الاحیائی لا يقتصر حصراً على الشعوب اليي تعتق الاسلام . 
بل ان الاحيائية » عا تنطوي عليه من عاو ف ولا عقلية وقوى متخيلة › 
انھا توجد في نطاق ( نحت - الشعور ) ا خاص بکل دين تاربحی ء لاما 
جزء محتوم من ترات الانسانية » ترات خمسمائة الف سنة ترقد وراء 
خمسة آلاف سنة هي عمر النمو الدینی . ان وظيفة الدين الأولى أن پہذبء 
ويضبط » البقايا الآواية ال سہة » وهي تعمر قاع وجودنا الواعي » ولولا 
التوجيه الدييي لظلت اندفاعات الرواسب ذاتیة ذو ضوية ء ومن شأن الدين 


۱۰ 


ان يسرطر عليها ویوجهها جهة اغراض ذات تمركز داي آدنی . و تتبدل 
المخاو ف اللاعقلية الي ترین بتقلها الشدید على المواقف الاحيائية فتتحول 
الى اجلال دبي واخلاتي . وکلما سما الدين وکان من درجة , أعلى » » 
أي اكثر اتصافاً بالصفة الكاية في مجال الفكر ۰ سلح عن التخيل اهتمامه 
بالتمركز الذاني حيث تتمتع الرواسب الاحيائية بذروة قوسا . وعرج به 
الى أغراض كاية . 


ولكن الدين لا يستطيع تحفیق ذلك الا لآنه ينبثق هو عرنه من حياة 
التخيل » ويظل جزء رئیسیاً من أجزانها . ون كان في وسع العقل ان 
يدعم ٤‏ وهو لي الواقع يدعم » رقاية الدين على تلاك الاندفاعات . فان 
العقل يعجز عن ابلام هذه الاندفاعات عجزه ايضاً عن ويلها ء لأن 
حياة النخيل مستقلة عن العقل . وقد دلت کل التجارب الي قامت الى الیوم 
نجار ب حاولة العقل أن بضطلع وحدہ بهذه الرقابة. على أن تلك الاندفاعات 
التخيلية اذا لم تنسب في تیارات مخصبها قوی الدين ونظرته الداخلیة : لا 
تلبت ان نتفحر لدى الشعوب كافة في هيأة أشكال عنيفة متقلبة تتصل » 
على الرغم من جهد العقل ۰ بأكثر الرموز لاعقلیة . 
ان ديناً من الأديان ا حیة حقاً لم ينس وظيفته في #مسعيد ما تحت الشعور 
وم هملها . فالمسيحية كانت » ولا تزال » تلحف على مذهب الخطيئة 
الاصلية . وعلى الرغم من أن الاسلام يرد رسيا تلك العقيدة كعقيدة » 
فان فكرة النفس الامارة ؛ النفس الحيكاشة بالغز ائز ا لاح ء تملا شب 
الأدب الديي والاخلاقي جميعاً . ولا كان الاسلام ء ابان وحوده كله . 
۰۳ 


منخر طا ی النضال العنيف ضد الاحيائية البسيطة ء فان استمرار هذا 
الصراع قد نحا . بصورة موصولة ؛ عحاور حیاتہ وہآقاقہ الدينية في منحى 
انجاهات تختلف عن اتجاهات السيحية اختلافاً كبيراً في بعض الأحيان . 


بيد أن هذا النضال من جهة » واستمرار امتصاص الاسلام للمومنین 
الحدد القادمين من جو احيالي من جهة احری. قد أسهما في بقاء الاعتقاد 
الشديد بواقع العام اللامرئي وبقربه معا . وعندما تحررت قوى التخیل من 
آس المخاوف اللاعفلية ومن التمركز الذائي الوضيع » ووعت رقابة ذلك 
العالم ورضخت طا . فازت في قلب الاسلام عرتبة عالية من النفوذ ومن 
الاشراق الحدسیین . اضف الى ذلك » من احیة انية ء ان غدا هذا الکسب 
قاعدة انطلاق قوى العقل انطلافاً مماثلا” ينتيجة ابلهد المسادف ال فهم 
الحقائق المدركة على هذا النحو فهماً أثم وأعمق . 


٤ 


5 
محمد والقران 


ذكرنا في الدراسة الأولى أن الآديان العربية القدیعة اصبحت تغصر 
بتعاويذها القباية عن ار ضاء حساسية الطماح الديي لدى كتير من العرب » 
قبل بدء دعوة « محمد ١‏ کل عينها . تدل على ذلاك قرينة واضحة هي 
اهمال العابد المحاية واز دیاد الاقبال على الحج الى معابد مرکزیة تقدسها 
حماعات القبائل ( ومن أهمها الكعبة في مكة ) . وقد زاد ني الرغبة عن 
الاديان القبلية حضور الحشود الى هذه المعابد المشتركة واسهامها في طقوس 
عبادة واحدة ؛ فنشأت لدیہا عاطفة حماس ديي » وقضى الاشتراك في 
المعبد الاعتراف بافة مشتركة على الرغم من أن طقوس الحج في الاديان 
القديمة ما زالت محتفط » هيما يبدو » بالصفة الاحيائية » وبالارتباطات 
الاحيائية . ومن البديبي - وبالاعتماد على قرائن كثيرة ‏ بسائق تأثير ما 
تسرب من اليهودية والمسيحية أو بسائق تأثير أسباب احری - ان قام يومئذ 
في الحزيرة العربية اعتراف عام باله أعلى > يطلق عليه امم غامض هسو 
ر اللاه ) الاله » ( وبالاختصار : الله ) . 

تتجلى أهمية ذلك في إيضاح أن دعوة محمد (ص) قد سبقت رکا 
ببين من الممائلة التاريخية) بتطور فكري » وبنوع من البشرى الانجيلية. 
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ولكن من ابللي أيضاً أن مفھوم ( اله ) أعلى کان لا یزال غامضاً مبهماً. 
تكتنفه حرافات إحيائية ء ولا ينطوي على إضمار أي مفهوم أخلانی أو 
لاهوتي ۰ ولا يضمن أي تصور لیاۃ أخرى . 

وقد تمثلت الثورة الي جاء بها محمد (ص) في تنقية تصور الله 
من شوائب الاعتبارات الطبيعية ٠‏ والنظر الى هذا التصور على أنه لا يدل 
على الاله الاعلی وحسب . بل على الاله الوحيد » خالق السموات والار ض 
ومن فيهما » ومن بينهما ء اله الناس وابكان . وهو في الوقت عرنه الحا کم 
الأخير الذي يحاسب البشر وابلن على خصالهم وأعماهم . 

على هذا النحو ارتقى الافق الديني العريي دفعة واحدة. الى ما فوق 
الأشياء المرئية جمبعاً » الاشراء الأرضية أو الشخصيه > ووصل الى كائن 
لامرئي ء متعال » قادر على کل شبيء . ولکن ذلك لم يكن كافياً بالطبع . 
لأن بقاء هذا التصور عن الاله في ذاك الستوی الرفيع الحدید » وهو يعاو 
أعظم عاو عما تخيله الفکر العر بي من قبل ٠‏ انما يستازم ۰ ان صح القول » 
ان يندعم ببيكاة من الأفكار ومن الواقف الدياية الملائمة . وتلك هي في 
الواقع المشكلة العظمی الي اعثرضت سبيل محمد (ص) ؛ کا اعثرضت 
سيل أعاظم الذين شقوا سبلا جديدة في عالم الفکر . ذلك أنه کان ينبغي 
پناء جملة حياة دينية وفكر ديني لشعب بأسره . ولم یکن هذا البناء ضرورياً 
بالنسبة الى سائر العرب وحسب » بل أنه كان ضرورباً ايضاً ٠‏ وضرورياً 
أولا » بالشية الى محمد (ص) نفسه : ان البناء » في نظره : كان 
يتجه » على رغم ذلك ۰ من الأعلى إلى الآدنى ؛ فقد انطلق من تصور الله 
۰٦‏ 


على أنه الما کم الأعظم والخالق القادر على كل شيء . واخذ حدسه 
يول خطوة خطوة خلال جميع الدرجات الي كان لا بد من أن يتبعها 
الاعرون في سير هم الصاعد حى يشاركوه » في النهاية » قناعته . 

أما شهادة بناء الفكر الديي على هذا النمط » واداته » فيمتلان في 
الةرآن » وله وجهان : الأول سلبي قوامه عو العبادة الاحيائية والقضاء 
على الاعتقاد بارتباطاتہا كلها ء والآخر الاستعاضة عن ذلك بتأويل الکوں 
وما فيه تأويلا” یا ايجابي] . ومن الحائز ان نیز ء الى حد ما » هذين 
الوجهين في التعاليم القر انية . فمنع نذر بعض الحروانات » ومنع اللعب 
ہأسھم الميسر ء هما مثلان خالصان على الوجه الأول . والالحاح الشديد 
على تأكيد أن الله خلق العا م » هو مثل حض تفر یبآ على الوجه الاآحر . 

بيد أن الوجهين يتمم أحدهما صاحبه في معظم الاحيان فاذا رجعنا 
الى النظرية الي ذكر ناها في الدراسة الاولى وجدنا ء بالاتساق معها » أن 
ذاك الاسلوب لم يكن الاساوب الطبيعي وحسب » بل الاسلوب الوحيد 
الناجع -حقاً . ذلك ان محمداً (ص) » شأنه شأن و ذكائرة » الدين ء 
لم يحاول أن یفرض على ذهن معاصريه جملة أفكار معقدة جديدة غريبة » 
بل حافظ على رمزيتهم الدينية . واحتفظ بطاقتها الموروثة في اثارة 
ملكات تخیلھم » ولكنه نقل تلك الرمزية من جو احيائي الى جو توحيدي . 

وانا لنستنير » بوجه خاص ء بالطريقة اي يتناول با القرآن مفهوم 
( البركة ) . فهذه الكلمة لم ترد بصيغة الفرد ابد » بل بصيغة الجمع ؛ 
والله نفسه هو المصدر الوحيد المباشر للبرکات جميعاً. والامر عينه صحیح 


۱۷ 


في الشتقات كلها : هناك تکرار كلمة و تبارك » بمعبى تمجيد الله + وفعل 
١‏ بارك ) الدلالة على ان الله منح البركة الى الاشخاص والاشیاء؛ ونعت 
( ميارك ) لوصف الأشخاص أو الاشياء الذين وهبهم الله البركة أو القدر ة 
على منحها . وليس من الضروري أن ننکر انکاراً باتاً کل أنواع البركة 
الصادرة عن مصدر آنحر ما عدا الله . لأن مفهوم ( البركة ) ما أن توحدت 
هويته » عقلیاً وعاطفياً » مع مفهوم (الل ) ۰ حى غدا من التعذر على 
الفکر امکان ربطه بأية فكرة اخخرى . 


يو اكب ذلك التاویل الحديد لعی اہلحان. أجل أن وجو د اہلغان وقدرتهم 
الشريرة لا ينكران . ولكن لم يعد الحان بعد الآن جرد فوى لاعقلية ذات 
استقلال ذائي » بل باتوا مخاوقات أوجدها الله لتحقيق إرادته وان بدت 
افعالهم للناس غريبة نابية عن التفسير . ان توحيد هوية اب لان بالشياطين 
أضفى عليهم » ان جاز التعبير ء حلة عقلية . فأصبحوا » من ثم ؛ یضفون 
حلة عقلية أيضاً على الشرور والمصائب الحفية الي تنزل بالناس . وذلك 
بر بطها » على نحو ما ء عشيثة الله الكلية الفاهرة . 

اما خير متل بديبي مألوف على تغير اتجاه الرمزة الدينية فانه » في 
جميع الاحوال » مثل الحج الى مكة . ومن ابلسائز أن ذنعته بأنه پنفرد 
بالنجاح الأعظم دون سواه . فالاعتقاد ب ( البركة ) الاحيائية » والایمان 
بلاعقلیة لحان » امران پظلان موجودین على الر غم من تعاليم القرآن 
واثرها . ولکن الاراء كلها تشھد - فیما يبدو - بأن جميع الذين اسهموا 
في اداء ا حج بشعائره كافة انما قاموا بذلك عن ورع وعبادة خالصة لله 
۱۸ 


وحده . ولیس من ريب ء کا ذكر الرحالة ( ابن جبير ) » في اختلاف 
العابدين من حيث الفهم والتصرف » ولكن اختلافاتهم لا تمس وحدة النية 
في جوهرها الحقيقي . 
وهذا المثل دلالة معبرة تفصح عن تهج القرآن في سائر المواضيع . 
فقد حصرت آراء أهل مكة وأوضاعهم التجارية » وحصرت الأساليب 
الزراعية جميعاً . والافكار الاحيائية السائدة » وحولت كلها الى أدوات 
تعمل على ديوع الايمان ب ( قدرة ) منظمة عايا . وقد اوجب ال حفاظ على 
قوة هذا الاعتفاد من ان پنا ما ضعف » ألا تو جد أية ثغرة تمكن من تسرب 
اي لبس آو «شادة حول طبيعة هذه ( القدرة العليا) . نعم ان الفکسر 
العلمي ۰ وقد حا۔د تراث الفكر اليونالي مواقفه ۰ يحد أن (القدرة) 
المنظلمة هي القانون الطبيعي » ويقابله » في جال الحدس الديي ( قائون 
الله ) . غير أن نظرة محمد (ص) الحدسية ۸ تكن محددة بالفكر 
الاغريقي . وقد رد ضمنياً کل مفهوم عن القانون الطبيعي » وذهب الى 
تصور القدر ة النظمة على انبا شخصية له قادر على كل شيء٠‏ لا شريك 
له . وهو واحد متحرر من أي ند أو مثيل او شريك » وتتضح أهمية 
هذه النقطة المميزة بالسبة الى محمد (ص) من ان القرآن یٹزل منع 
( الشرك ) منزلة الصدارة . والشرك خطیثة قوامها تحيل ضرب من 
الاشتر اك مع اللہ » وما الثالوث المسيحي بالشكل الوحید من اشكاله . وف 
هذا الرأي صواب لأن اقرار هذا المذهب الاعتقادي يعني ان يسقط من 
تلقاء ذاته کل شكل آخمر من اشكال العبادة الي يمكن تصورها » كعبادة 
النجوم مثلا . 
امل 


غير ان ما سبق ليس سوى بده . فالاعان بإله شخصي منم يدعمه 
راقع أن أصبح للطقوس مصير جديد » وان مراجع جديدة أصبحت هي 
الأطر الي تلم بتصورات أليفة ٠‏ وعلى هذا النحو يقوم بناء الأقكار 
الملائمة ء فبقي أن تى هيكلة المواقف الموائمة . ولا ریب في أن من احائر 
نويل المخاوف الكامنة في قلب الدین الاحيائي الى احترام ديي . غير أن 
بين هذا الاحترام وبين الاجلال مرحلة انتقالية من العسیر امجازها حى 
بقود الاجلال الى التقوى ا حقیقیة . وربا كان من العسير ايضاً الاعراب 
عن ذلك بالكلم » وجل ما في الأمر أن نتحدث عنه في خطوطہ العريضة 
فنقول : إن الاجلال یستلزم أن يضاف ء إل جانب الاحترام » أمران 
هما : الشعور بصلاح الله » والاحساس بعلاقة شخصية معه . 


وقد استولى محمد (ص) هنا أيضاً على الحدود الاحيائية القدبعة 
مجرأة وأعاد تأويلها. فالتقوي بالأصل كانت تشير إلى حماية الذات من 
غضب الآطة بوسائل تملك واستملاك ؛ بهذا المعبى أيضاً ورد فعل راتقی) 
في القرآن . وما نز ال نجهل التطور الابتدائي هذه الكلمات من حيث أنہا 
كلمات دينية و تقنية 4 » ولكن ظروف ( التقوی ) من السورة ۰۹5 
الآية ۱۲ » تحمل على الافتراض بأن ثمة معبى مستقراً . فمن ابكائز إذن 
أن تكون ( التقوى ) قد اكتسبت من قبل معبى الاحترام الديي . وهي 
ي نظر محمد (ص) نفسه كانت تستند إلى معی اللدوف من بوم القيامة 
ومن نار ابلسعیم » ونلمس صدى ال حاجة على هذه النقطة ء من حيث نا 
عنصر أساسي ني ا حیاۃ الدينية » ني الأهمية البالغة الي حصها بها فكر 
۱۷۰ 


الأجيال التالية . غير أن ( التقوى ) إن ظلت مرتبطة ارتباطاً وثيقاً دايا 
الذوف من جهن ء فمن ابلبلي أن السور القرآنية التأحرة تستعمل هذه 
الكلمة أيضاً للدلالة على الاجلال بالعی الأوسع . ونجد » على وجه 
التخصيص » مقطعين دالين ر السورة ٥‏ ء آية ۳ء السورة ۸ه آية )١٠١‏ 
حيث تر تبط كلمة التقوى ب ( البر ) للاعراب عن تلك العلاقة مح الاله» 
علاقة الطاعة الراضية . وهي حافز الأعمال الصالحة جميعاً . وليس من 
الضروري أن نفصّل الكلام على الحاف القرآن على أن الله طیب بالارتباط 
الصریح او الصمني مع الكلمة المألوقه ؛ كلمة ( الب رکه ) . فذالك جد بديري. 
غير أن القبول العفلي الصرف لا يكمي وحده رغم ذلك . ولا بد من ان 
يُشعر بطيبة الله ضعوراً تبلع قوته درجة انه يثير انفعال العرفان . فاذا كان 
من الضروري ان تنقلب عاطفة الاحترام الديني » وينقلب معتى العرفان 
بفضل الله إلى تأتير ات حقيقية تعسل في حياذ الومن » وجب ما إذن ألا 
پنفصلا عن جملة فكره. ومن هنا ا حض اللح الدائب على ضرورة الذکر ؛ 
تذكر الله فى كل الطروف والأحوال والفصول . وبا ان الذكر يسهل ء 
إن لم نقل يسترط ۰ منبهات ناجمة عن التمارين ابلسدية المنتظمة » في 
ساعات معینة » فان اجتماع التقورى والر يقتضي إقامة الصلوات الفرو ضة 

على وجه الدقة . 
للسجود » من حيث النظام » قيمة معروفة في الغالب ؛ ولکننا لا 
نستطیم ان تمر علیها مرور الکرام . بل إن قيمة النظام بذاته ‏ کنظام 
هي أدنى من قيمة ما بودی اليه » ولیس عستبعد ان یکون اهم اجزاء 
۱۹۱ 


الصلاة هو از الذي لا ينتبه اليه في الأغلب عند وصف هده العبادق 
اعني اللحظات القليلة من الأمل ومن النضرع الصامت عقب آحر السجود. 
فالسيجدات : اد صح القول» هي التمارين الي تعمر المتعبد بر وح التواضع 
والورع ٠‏ وتتیح له ان یدخل باتحاد مع الله وأن یبلغ على هذا النوال علاقة 
شخصية هي ابي تبدل کل فكر وتسيطر على کل عمل . 

والبر هو هذا الموقف» او تلك الصفة الناجمة عن هذه العلاقة . وهنا 
يتحقق حول من اعظم ضروب حول القيم اللفظية الي جساء با محماد 
(ص) . ففي جذر هذه الكلمة الي استعملتها الاجيال التعاقة ما يدل على 
علاقة الأبوة والندوة بما تتضمن من مواقف المحبة والطاعة والوفاء . وان 
حمداً (ص) ء شأنه شأن الدكاترة ‏ الانبیاء . يعتبر رائز الاعان 
الحقيقي ماثلا" في السجية وني الأعمال . ولو ان ا حاح القرآن على الأعمال 
الصالحة إلحاحاً دائباً لم يكن بالکافی لكانت الحجة الدامغة جلية عندئذ ني 
تعر يف البر تعریفاً شاملا کا جاء في الاية الكريعة ( 177 ) من السورة 
الثانية : البر ان تومن بالله واليوم الاعر والملائكة والكتب والنبرون 
وحسب ء بل هو ایضاً الإحسان إلى ابلمیع حباً بالله » و الثابرة على اقامة 
الصلاة . والوفاء بالعهد والصبر ني البأساء والضراء . وتلك هي الحصال 
الي تميز الومن الصادق الذي یخشی الله حقاً . فالير إذن يتوج الابمان 
الحقيقي حين يعي الرء أخيرآ حضور الله حضورا داعا » ويستجيب له 
بأفكاره رفعاله جميعاً . 

تلك هي الرسالة التي حملھا القرآن الى الخيل الاول من المسلمين وإلى 
۱۲ 


الأجيال اللاحقة كلها . الها شهادة بتجربة مياشرة بالله » تجربة حية تجري 
بآن و احد ثي المطلق من جهة ء وبالاتصال بالحياة العادية من جهة اخرى . 
انہا دعوة لتنظيم المرء حياته الخاصة على نحو ان يصبح ني وسعه الاسهام 
يبا . فاذا ما ابع السلم تعاليمها وجهد بأن يدرك » لا بعقله وحسب » بل 
بعقله وروسه ايضاً » روح تلك التعاليم » سعی الى باوغ بعض وجوه 
الروية الحدسیة » وبعض وجوه التجربة الي قام يها الني الحبيب . وما 
يعلي دلالة هذه الوجوه كلها اانه بأنها حرفیاً من أمر اللہ » وان قيمتها لا 
تتضاعل البتة في نظره وأو لم يتناول موضوعها عقيدة مفروضة » على 
اعتبار انها مصدر حي ذو وحي ديي » وجال ديي . 


بهذا الاعتبار » ( وهو الاعتبار اارئيسي ) » يتضح ان من النافل 
ان نطرح على بساط البحث مسألة المصادر الي استقى منها محمد (ص) 
مذهيه » وهي مسألة عي بها أعظم العناية علماء الغرب المسيحيون واليهود . 
وقد يرهن بعض علماء اليهود الراسخين على ان قسماً كبيراً من الأقوال 
المنسوبة إلى ( يسوع ) في ( الانجيل ) » بل إن معظمها » نما هو مأخدوذ 
من کتابات عبر ية جاءت على لسان فثة من كيار الاحبار . غير ان ذلك لا 
ينفي تميز بنية الفكر المسيحي ء حتى الابتدائي » التميز كله عن بنية الفكر 
اليهودي . وكذا فإن الإسلام » وإن كان ني وسعه ان یعتنق أفكاراً دينية 
سابقة ء فان ذلك لا يمنع ان تشكل المواقف الدينية الي جاء بها القرآن » 
واعرب عنها » بنية دینیة جديدة متميزة . 
ومن الأهمية القصوی ایضاً ان نتذكر ان القرآن ليس بكتاب لاهوت 
۱۱۳ 


لن اللادوت تأويل الكون تأویلا" فلسفیاً عقلیاً قائماً على اسس معطيات 
الحدس الديني » او انه يتسق مع هذا الحادس . ولا ريب ي ان ا حدس 
ذاته يتضمن تأويل الكون » ولكنه روٴیة راء يتمثل مبادىء نظام العالم 
( الي يسميها القرآن الحكمة ) » يتمثلها في شكل جملة من الصور أو 
الرموز المشخصة » ويرى ان تطبيقها متصل كذلك بحوادث مشخصة . 
الفكر الحدسي لا يطرح » كالفيلسوف ء السوال الآني : و ما الصلاح . 
ما الحقيقة أو اعمال ؟ و بل اله يغبت قول : و ان هذا العمل الحاص » 
في هذه الظروف العينة ء هو صالح ء وذاك طالح . هذا عدل » وذاك 
جور » . فالقرآن اذن يعتمد > بالدرجة الاولى ء التخيل الديي » ولا 
يعتمد العقل إلا" بالدرجة الثانية . ولكن من ا حق ان نكرر ما اشرا اليه 
في البحث الاول من أن علماء الاسلام التأخرین ابتدعوا مذهباً لاهوتآ 
لاحقاً. ولكن جمهرة الآمة الاسلامية نظل مولفة من شعوب تتأئر تأثيراً 
مباشرا؟ أعظم وأقوى من تأثرها بالحجج العقلية مهما كانت غزيرة او 


دقيقة بارعة ۔ 


ان الدين » کل دين » يرتبط في الأأصل حياة التخیل ارتباطاً وثيقاً › 
وعلى الانفعالات . فاذا قصر الدين عن ابقاظ ا حواس » وعجرت 
الطةوس والرموز عن بعث استجابات عاطفية » تعذر عليه ان يبلغ الروح 
والروية » وظل مجرد جملة من التعاليم العقائدية والاخلاقية . والفن لا 
بخدم الدین وحسب بل انه حرس حرمه الصميم . 

۱۹ 


والأمر ذاته صحیح بالاضافة إلى الدين الاسلامي . فالقدرة على تحريك 
قلوب الناس والتأثير في تغيير جری حياتهم کا يصدران عن القرآن » لا 
يفسران عضمون المذاهب الث رآلية وبما يحض القرآن عليه بصورة مجردة 
عارية » بل إنہما يرجعان إلى زينة القرآن اللفظية الحیة . ذلك أن القرآن » 
مثله مثل کتب الا نبیاء في العهد القديم » نما يتكلم لغة الشعر » على الرغم 
من رره من نير الوزن والعروض . فاذا قصدنا بكلمة شعر الدلالة على 
رصف الكلمات رصقا كأنه السحر الذي تبعلها تتجاوب تجاوب الأصداء 
في النفس » فتکشف للعين الداخلية عن آفاق كبرى » وتخلق في الفكر 
حماسا يرقى ہہا فوق العام الادي ويضيئها بنور مباغت » فذاك هو على 
وجه الدقة ما يتصف به القرآن في نظر السلم . ولیس هذا اارأي بفرض 
محض یستدل عليه بتجرببي الشخصية وحدها » بل إنه في الواقع عقيدة 
الاعجاز » أي الایمان بأن القرآن معجزة ء والإستناد في ذلك إلى حصال 
القرآن الفنیة والبديعية بقدر الاستناد إلى جوهر مضمونه الراهن . 

لقد حاولت » في مكان آخدر » تحليل أصول هذه الحساسية الإسلامية 
إزاء فن الكلام . ولا أشعر بالحاجة إلى الرجوع هنا إلى هذا الموضوع . 
ولكن من ابلائز أن نضيف اليه » رغم ذلك ء لاحقة متممة . فكما 
عمدت الكنيسة المسيحية إلى ا موسیقی لدعم الاشتداد العاطفي نحو مصا لھا 
الدينية » عمد الاسلام كذلك إلى تنمية فن ترتيل القرآن ليشد أزر ندائه 
للتخیل والحساسية . وان الفارق بين الفنون الموسيقية في الدينين جد عظيم 
حى انه ليبدو موضوع تحلیل شائق . غير أن ذلك لا یتبغی أن في عن 
الانظار ان الغرض الٹھاٹی واسد ني ا حالین . 
۱۱ 


وليس بمستھجن آلا يقدر المسلم على أن جحد في أي كتاب مقدس آخر 
شيا من هذه الميزة الشعرية » هذه القدرة على دعم ملكة الروية الحدسیة 
وتقويتها » أو هذه الوثبة الي ترقى بها الروح » ويرقى بها العقل بعجربة 
مشخصة » إلى إدراك الواقع ( الثابت ) وراء الحوادث الزائلة في العام 
المادي . غير أن ذلك ليس كل شيء . فهناك صورة محمد لار ذاته , 
وهي ترتبط أوثق ارتباط بالقرآن » وتضيف إلى النداء العقلي لتعاليمه » 
وال النداء التخيلي لكلامه » تضیف أحر هیجانات المحبة الائسائیة . 

وان يكون من الغلو أن نبالغ في تبيان قوة ونتائج الموقف الإسلامي 
حیال عمد پر » فاحترام الرسول وإكباره عاطفة طبيعية لا مناص 
منها » سواء ذلك ابان حياته أو بعد وفاته . بيد أن ثمة ما یفوق الاحتر ام 
والا کبار . اذ ان صلات الاعجاب و الحبة الشخصية الي نحل با الصحابة 
قد تجاوبت أصداو‌ها خلال القرون بفضل الوسائل الي ابتدعتها ر الامة) 
حى تبعثها حية طرية متجددة في کل جيل . 

ومن أقدم هذه الوسائل العناية ( بالحديث ) . وقد دجت بوث 
كثيرة تتناول وظيفة الحديث من الناحية القانونية واللاهوتية حى کادت 
نواحي الحديث الشخصية والدينية تکاد أن تمل وتنسى . أجل ان من 
الق تماما أن تكو ن اسلناجة الماسة الى ایجاد ینبوع مشروع يتمم تعاليم القرآن 
القانونية والاخلاقية هي الي دفعت الى البحث عن أمثلة سنها محمد 
لِم خلال حياته وفي فعاله الیومیة . وكان مما يبعث على الوثوق والطمأفينة 
أنه لو قال هذا القولأو ذاك » أو عمل على هذا النحو أو ذاك » أو 
۱۱۹ 


استحسن هذا الفعل أو ذالك » لكان هو خير مرشد يجدر اثرکون اليه بصورة 
مطلقة لصحة القاعدة الي مكن أن تقتبس في كل ظرف مماثل . ومن الق 
كذلك أن نلاحظ ان هذا البحث قد تجاوز تجاوزاً كبيراً نطاق التحقق من 
الصدق أو من الصحة وحسب » وأصبح من ابلائر استغلال ثمراته » في 
الوقت الناسب ء بأن اضفت عليها المذاهب ذات الترعة المكتومة حلة 
اللاھوت العقلی . 


بيد أن ذلك » من حیث الأصل ء کان نتاج الوفساء الشخصي 
والتقوى بصورة طبرعية . وقد ظل حاً اشطاً حارج أوساط اللاهوتيين 
والقضاة » بل وفي داخل هذه الاوساط أيضا. والحق ان وجود هذا 
الموقف لدى أبناء الامة بوجه عام هو الشرط التمهيدي الضروري لنشأة 
المواقف الشرعية واللاهوتية . وقد يدأ هذا الموقف » بحسب کل احتمال » 
منذ حياة محمد لو » وكان من أغراضه ( وربا غرضه الرئيسي ) 
أن محفظ » وأن ينقلء الى الاجيال التابعة صورة محمد - الانسان 
وشخصيته . واولا احدیث لغدا محمد لتر خلال العصور صورة ان 
لم تكن باهتة » فعلى الاقل » ممتزلة سيميائية لا تغادر قاع تاريخهم ودينهم. 
فالحديث يرسم وجودہ الانساني يكتلة زاخرة من التفاصيل الحية الملشخصة » 
وهو لا يقدم الى المسلمين لوحة دقيقة عن امياة الانسانية کا ينبغي أن تيا 
وحسب ء بل انه » وهذا أعظم شأنآً » يربطها وو محمد » ملا برباط 
شخصي وثیق هو عين الرباط الذي امتاز يه الصحابة الأولون » وهذا 
الرباط لا يذبل ولا يضعف مع الايام » بل يقوى ويشتد . أن صورة 
۱۱۷ 


حم مل لم تصبح البتة صورة نمطية اصطلاحية ؛ ورعا لن شتط 
اذا قلنا ان تأجج هذه العاطفة الشخصية نحو الرسول الحبيب هو ء منذ زمن 
بعيد » أكثر العناصر حيوية ني دين ابكماهیر الاسلامية » وعلى الاقل لدى 
السنیین . 

وتتكشف قوة هذا التيار من الفكر الديي الاسلامي بتنوع الاشكال 
الي تعرب عنه . ففي القرون الاولى نشأ عنه تضخم كتلة الحديث بها 
عنزي الى النبي ملف من عناص ركثيرة مستمدة من الثراث الديي السيحي 
بله البوذي أيضآ (بصرف النظر عن مضاعفة الاحادیث ا حقوقية واللاهوتية) . 
وقد ابتكرت التقوی الاسلامية فيما بعد وسائل آحری من وسائل التعبير 
تتمتع بقدر من الحرية أعظم من الحرية الي كانت خاصة بالحاديث » 
والحديث كان مقیداً بشروط مدرسية قاسية . ففي المجال الأدي المحض > 
نجد ذلك جليا ني السير » أو قصة حياة الرسول » ومنها السير الي كتبها 
بعض الولفین المسلمين البارزین في أيامنا » وهي ليست بأقل السير أهمية 
ومنزلة . هناك كتب تتناول ( الدلائل) على دعوة و محمد » جم ورسالته 
کنا تتناول شخصيته : ( الشمائل ) ؛ وهناك غير ذلك من الكتب الكثيرة 
ثرا وشعرآ » ولا سيما القصائد أو المدائح النبوية » وأشهرها الردة 
للبو صيري . 

بيد أن هذه الاثار » وان كانت طائفة كبيرة منها » ولا تزال » تتمتع 
بشهرة شعبیة » فان انتشارها وتأثير ها قد تضاءل کثیرآ في جميع الاوساط 
والطبقات حین طخت عليها الاناشيد والالحان الي نظمها التصوفة على 
۱۱۸ 


شرف الرسول» وخاصة تلك التي تتجسد بالرياضات الصوفية ني الفلات 
العامة . ان جمال الانتشاء في كثير من هذه الاناشيد الصوفية ( ومثلة” 
قصيدة الرومي الي اختارها و نيكلسن ٤‏ دموامطه:< .له .8 من ديوان 
شمسي تبريزي » ونشرها في منتخباته » رقم 9 ) يسحر القلب » ويأسر 
الروح بقوة آشبه بقوة القرآن ذاته . ولك ن كان في وسع التالیف الي تقصر 
عن تلك الرتبة الى حدكبير » ان حدث » في جو ا حماس اہلحمعي » نتائح 
وهيجانات ممائلة . ان التعظیم الاحتفالي بو محمد » صل کا أدخله المتصوفة 
الى العا م الاسلامي واذاعوه » كان يقابل عواطف المسلمين وحاجات 
ورعهم على وجه جد دقيق جعله يظل حباً حتى في الطبقات الي لم يعد 
يجتذبها التصوف . ولا تز ال ا حفلات العائلية تسج بطفوس واناشيد تصدح 
على شرف الرسول » ولا تزال الآمة كلها حافظ بحماس على الاحتفال 
بیوم المولد النبوي الشهير ( ۱۲ ربيع الاو ) . هنا يلتقتي على أرض 
مشتركة المجددون والمحافظون » المتصوفة والسلفیون » العلماء وجمهرة 
المسلمين . فقد ينشأ عن مواقفهم الفكرية خلافات عظيمة » غير أن 
ورعهم وحبهم لو محمد » مك بولف بينهم أجمعين . 
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۳ 
الشربعة وال جوت 


سعینا في الیحث السابق الى تبیان ان القرآن پعرض تجربة و محمد » 
لاه الحدسية من جهة » ویعتبر من جهة اخری الینبوع الذي برجم اليه 
المسلم دائماً لینعش رويته الروحیة . وليس من شلك في أن من الضروري 
أن ينظر الى القرآن » من الناحية التاریخیة » على اعتباره المصدر الذي 
تفتقت عنه فيما بعد الاخلاق الاسلامية واللاهوت الاسلامي معا . غير أن 
هذا الرأي » وهو حقيقي ء يبدو ني الواقع أنه أقرب الى تبسيط ال حقیقة . 
ذلك أن الق رآن لا ينطوي على عرض فلسفي أو عرض منسق ني مجال الإإعان 
والعقيدة . بل انه يقضي تحویل الفكر الديني بتقدیم مثل جديدة عليا » 
وتقديم وقائع جديدة » ورموز جديدة لیتناوطا تأمل هذا الفكر » فهو يعيد 
توجیه الحياة الدينية باقتراح موضوعات جديدة والكشف عن عار ج جديدة 
لانطلاق فاعلية الفكر الدبي من الناحية العملية . ولكن الغرض الرموق 
یظل مائلاة على الدوام في التجربة الحدسية اللي تتجلى ني القرآن . أما 
مشكلة الصلة بین هذه التجربة وبين معطيات الذكاء أو العقل العملی فلما 
تطرح بعد . بل ان هذه المشكلة لم تطرح في الواقع إلا بعد مضي سین من 
الدهر . فعندما بدأت الأمة الإسلامية بامتصاص مومنین كثيرين كانت 
"٠‏ 


طاقالہم الروحية والفكرية مختلفة أشد الاختلاف » ظهرت صعاب اول 
ومسائل ( وقد يدأ ذلك النمو من و یرب وكا ينبغي أن ند کر ) . ولکتھا 
لم تكن عقائدية ولا لاهوتية بل عملية . فمشكلات الصلات الشخصية 
داخل المجتمع ذي التنظيم اہحدید هي الي لقيت النجاح المستمر » ولكنها 
كانت أميل الى اثارة ا حرج والضيق من الناحية الدينية . فهذه المسائل ء 
يكلمة واحدة » كانت مسائل اخلاقية . 

وقد برهنت الطقوس و و أعمال التقوی » الي جاءت بها التعاليم 
القرآنية على قيمتها آنذاك . فقدمت بصنتها الآمرة ا حازمة إطاراً صلا 
يتميز بأنه اجتماعي وديي على قدر سواء . وكانت إطاعتها هي الإشارة 
الدالة على الانتماء الى الأمة الإسلامية » ول یکن النظام الذي تقتضيه نظاماً 
اجتماعياً وحسب ء بل نظاماً شخصياً أيضاً . وقد تحلت الحماعة الدينية 
الإسلامية خلال القرن الأول بسمات مجتمع أخلاتي بوجه عام . ول يعكر 
صفوها في جال المسائل اللاهوتية ال بعض الاضطراب » وكان القدیسون 
حینئذ زهادا لا عرافاً . ومن النافع أن نلاحظ الآثار الكثيرة الي ظلت 
حية في الإسلام بشكل عنصر ثابت » ولا تزال الى اليوم تميز الجتمعات 
الإسلامية » ولا سيما حين تجاوز هله الجتمعات جتمعات (لا۔- 
اسلامية ) فيثير اباوار الواعي الاسلامي بالتضاد . 

غير أن من الواجب ألا نسيء فهم اصطلاح : ٠‏ مجتمع أخلاتي » › 
فتلك الأخلاق لما تزل أخلاق الوحي » لا احلاق تأمل عقلي أو تجربة 
إجتماعية : مصدر سلدلتها وحیویتھا هو الايمان يأنها تطابق إرادة اله 


۱۳ 


شخصي سيد ؛ أما الحافز الذي تعتمده فهو » مثالیاً ء باعث الورع الدبي . 
وابلزاء جزاء آخحروي أو ما فوق الطبيعي . ول تعمل الضرورات 
الاجتماعية العاجلة على التدخل لدعمها حال التراخي في مارستھا أو حال 
عدم التقيد بها إلا" بصورة تدريجية ء بل مبعترة متفرقة . 


وقد كان لانبثاق الأخلاق الإسلامية عن الحدس الديي الذي نقل الى 
البشر وحياً اليا » كان له ايضا أهمية عظمى ني بنية المجتمع الاسلامي . 
فنجم عن النظر الى الموأسسات الانسائية كلها على ضوء البداً الاسمى الذي 
يوجه الوجود البشري أن أضحت هذه الوسسات ذات دلالة جديدة . 
امها ليست غريبة عن الحياة الدينية » واغا هي تعرب ؛ أو لا تعرب » عن 
أثر ارادة الله نی الناس ؛ وتقود » أو لا تقود » الى حياة اطاعة الله اطاعة 


تفه . 


ویتضح تقدم هذه المسائل الاخلاقية العملية على السائل الي أثارها 
العقل التأملي من الدليل الذي جاء به القرآن ذاته حين رسم قواعد جسد 
مفصلة ؛ في ميدان الموسسات الاجتماعية الرئيسية مثل الزواج والقرابة 
والارث والفاعلية الاقتصادية وفن ارب . ولا كانت تعاليم القرآن غير 
وافية جمیع المشكلات الي ظهرت في حياة الأمة » فان ا حاجة الى اتمامها 
بيتبوع مشروع قد وجدت ما يرضيها بالرجوع الى ( الحدیث) کا نعلم . 
والواقع أن الشکلات الاجتماعية طرحت في مجتمع أخلاقي مسائل يقتضي 
حلها احتذاء سيرة موسس هذا المجتمع ؛ وكانت هذه المسائل كثيرة يكاد 
معينها لا ينضب » فدعا ذلك الى ذيوع الاحادیث وكثر مها ووضعها على 
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سلم واسع . ولم يكن دون ذلك مفر نظرا للشعور بأن لا بد من أن تستند 
الحياة العامة في المجتمع الاسلامي ‏ على قدر ما يكون هذا الجتمع » أو 
ما ينبغي له حی يكون مجتمعاً اسلامياً حقاً . تستند الى القرآن بحسب ما 
نفسره وتتمه آقوال كان يظهر من الحائز أن تنسب الى الرسول . وقد 
بلغت القناعة درجة من القوة والعمق جعلت التعريف الصحيح للاخلاق 
والمعايير والعادات ال ألو فة في احياة العامة بمثابة الشاغل الرئيسي الذي يثير 
عناية قادة الدین ني الأمة بعد مسألة حلاص آرو احهم انلاصة » وكان أن 
استمدت الشريعة الاسلامية عناصرها من نتاج تأملهم ( الفقه ) . 
أن ( الشريعة الاسلامية ) هي النتاج النمطي الذي ينتجه مجتمع أخلائي . 
فمن حیث البداً » - وفي المستوى العملي أيضاً في أول الامر - لم تمپز 
الشريعة عن العقيدة واغا ظهر افتراقهما في زمن متأخر حین انصرف 
اللاهوت الى استخدام الاقيسة المنطقية والحا کات الفلسفية للذود عن 
التوحيد » بینما اختص ا حق أو القانون بتعریف النتائج العملية وعرضها 
في حلة ( واجيات ) . 
فالميزة الأولى اي تتحلى بها الشريعة الإسلامية هي أنها مذهب واجبات » 
وان الواجبات الي تنادي بها تقس الى قسمین : واجبات تو الله ( العقيدة 
السنية واداء الفروض الديلية ) ؛ وواجبات نحو الناس . ولکن هذه 
الواجبات الأخيرة لا خرج أيضاً عن أن تكون » صراحة أو ضمناً ما 
فرضه الته » ولذا فانه لا يوجد تمايز حقيقي بین هذين النوعين من الواجبات. 
والسمة الثائیة التي تميز الوظیفة العملية في الشريعة الاسلامية وتوضح 
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أصلها غير التأملي هي قلة اهتمام الفقهاء بالمبسادیء العامة . فجملة 
الالتزامات المشخصة الي أمر بها القرآن هي أساس الشريعة . ول يكن 
تلفقیه إلا ان ينطلق من هذا الاساس ء ويستعين بمواد مستقاة من (الحديث) 
فیستنبط قواعد الساوك في احياة العامة والخاصة ( ا نقول بلغة اليوم ) » 
ولكنه لا يفعل ذلك إلا“ بحدود مشخصة ایضاً . اما مقولته الأخلاقية 
فكانت تتحدد » بعد فحص كل حال نوعية على انفراد » بحسب سلم 
حماسي يبين القيم الاخلاقية ‏ الدينية وهي : الفرض ٠‏ المستحب » المباح 
او الندوب ء الکروه ء ارام . 

والسمة المميزة الثالثة : امتصاص مهمة التء‌ریث والتصئيف الشرعیین 
الي ذکرناها الطاقات العقلية في الامة الاسلامية خلال القرون الثلائة 
الاو ی امتصاصاً لا مثیل له . ذلك ان اللاهوتيين وأهل السنة ورجال الادارة 
العمليين لم يسهموا وحدهم » من غير اشتراك فقهاء اللغة والورخین 
والادباء » في انشاء جملة الأدب القضائي » وفي مناقشة السائل الحقوقية . 
ومن النادر ان لم نقل من المتعذر » أن ینفذ قانون الى حياة مجتمع وفکره 
مثل عمق نفاذه في المدنية الاسلامية الأول . 

ول يكن بد من أن يقود تركيز فكري على هذا القدر من الشدة الى 
مناقشات طويلة حادة حول التعريفات »> وأحياناً حول مسائل رئيسية . 
غير أن القرآن ما انفك بنحدث » خلال ذلك كله » تأثیراً یحمل على 
الاعتدال والاستقرار . ول یکن ني وسع أي رأي خاص ان يبدو ني حلة 
مطلقة حيال سلطته . وقد نجم عن حضوع ابحمیع علناً الى ( قدرة) عليا 
٤‏ 


واستسلامهم المشترك هذه ( القدرة ) » ياستثناء الغلاة المتعصبين » أن 
اصبحوا يعون أمتهم » ولم ينل من وحدة أساس الاوضاع الشرعية » 
والطرائق الشرعية » انقسام الفرق الناشیء عن الاختلافات السياسية 
واللاهوتية . وعلى الرغم من ابتعاد التشريع السي في عصر متأخر » فان 
فقهاء السنة يكادون لا يتميزون عن فقهاء الشيعة في القرون الأولى . وان 
الا لام بمعنى هذه الوحدة تي أهم الموادكلها بالاستناد الى القرآن ذو العامل 
الذي قاد اكارية المسلمين الى الاتفاق المرموق اولا في صدد التسامح حول 
الاحعلاف في النقاط الفرعية » وقادهم ايرا الى القول بأن وجود الاحتلاف في 
التفاصيل پول بالإضافة الى حياة الجماعة ثروة ينبغي قبوها طواعية على 
انها ( بركة ) من الله ما دام الاتفاق متوفراً في الأمة حول المسائل الرئيسية . 
وعلى نقيض ذلك » ان رفض الوعي بالامة هو الذي قاد الشيعة الى معار ضة 
سدى . 
ولعل من المحال تقريباً ان نبالغ في وصف أهمية هذه الفاعلیة ا حقوقیة 
في الفكر الديي الإسلامي . فعندما نشا العلم وقامت بنية ا حق لم ينجم 
عنهما وضع اطار صلب للمثل الإسلامية في صدد الواجب الأحلاي 
والصلات البشرية وحسب ( مع تعديل لطيف تقره المذاهب الأربعة) » 
بل ان الشريعة ذانها حددت دستور الامة الاسلامية نحديدا لن يناله التغير 
فيما بعد . ان (الشريعة ) في نظر المسلم هي تماما مثل ( الدستور ) بالاضافة 
الى الولايات التحدة الأمريكية» بل وأكثر من ذلك . نها ترسم للموسسات 
والمجتمعات الإسلامية كلها القواعد الي ظلت منذئذ » حجر الزاوية ني 
الثقافة الاسلامية على الرغم من النقائض الرهيبة الكثيرة الي طرأت ي 
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القرون الاخيرة . وقد تجلت » واسهمت اسهاماً قوياً » في خلق امسة 
اسلامية موحدة على الرغم من ضروب الانقسام والاختلافات السياسية » 
وما زالت على الرغم من الانتقادات الي وجهها الجددون والمصلحون 
الاسلاميون » التجسد الوحيد ما كانت بدوته جرد وحدة ايمان صوري 
بين المسلمين . 


ان مهمة خلق واقامة مثل هذه الوحدة بالقانون » ومثل هذا التماثل 
الثقافي » تقتضي ء من حيث سعتها اہحسیمة » أن يضحى في سبیلھا بقدر 
عظيم من الطاقات الحووية في الامة . ولا ریب ني أن هذه المهمة تمفل 
الرهان الأكبر الذي اضطلعت به المدنية الإسلامية کا تمثل أعظم ما حققته 
وان لم يكن نامآ » فقد الزمت قادتہا بأن پنخرطوا ني كفاح طويل مرير 
للقضاء على جميع المذاهب ا حقوقیة وعلى الأعراف السائدة الي كانت 
تباينها » وذلك في المحيط الوسيع الذي يشمل جميع الشعوب الي دخلت 
( دار الإسلام ) ء وعلى الرغم من آنہم لم حظوا في كفاحهم إلا" بتأیید 
طيف بذله الروّساء الزمنیون ء بل أنہم لم يحظوا دا بتأييد منظمانهم الدينية 
الہا » كما سيتضح في دراستنا القادمة . لقد كانت مهمة لم تنجز تماما ني 
أي وقت من الأوقات . ففي البدء ذاته بندلت الشريعة ( أو شوهت کا 
يعتقد الأتقياء ) عندما طبقت في الدول الإسلامية فأضيفت اليها » أو حلت 
محلها » نظم اداریة » وهي في الوقت ا حاضر مهددة بنمو القوانين والحا کم 
الغربية وانتشارها . غير ان المسلمين السنيين كافة يعتبرون أن الشريعة هي 
عي الي تحدد الطراز الكامل للمجتمع الإنساني » وان لم يكن في وسع 
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واقعهم العملي الخاص أن يرقى اليه » کا أن الشعوب المسيحية الغربية كلها 
تعترف بقانون أخلاتي وان ۸ تكن تطبقه على الدوام . 

فالتتکر للشريعة اذن هو مبدئياً ضرب من الردة . وهذا ما یفسر 
الصدمة الي شعر بها السلمون ني العالم بأسره حين ألغت ابمهورية ال ركية 
الشريعة دفعة واحدة . ولعل بالقناعة الواقعية ء وان كانت حدسية » نعلم 
أن احتر ام الشريعة ( وهو لا یفتر ض بالضرورة احترام التأويلات والمذاهب 
الي ظهرت ني العصر الوسيط جملة وتفصیلا" ( يظل هو روح الفكر 
الاجتماعي الديني » ويتضح ان استمرار الاسلام کذهب منظم أو زواله 
انما پرتبط بالحفاظ أو بعدم الحفاظ على الشريعة . 

وهذا الموقف العملي عينه » موقف الكره أو الشك حيال البراعة 
العقلية » هو الذي يسم تطور اللاهوت السي . بيد أن من الواجب أن حذر 
بعض سوء الفهم . فخطر البراعة العقلية لا ينشأ عن استعمال الذكاء بل 
عن الغلو في استعماله » ولا سيما وان البراعة العقلية الدقيقة قد تسوق الى 
صلف عقلي أو جرد غواية عقلية ؛ وكلاهما پرجع الى لون من الکفر . 
الأول ينافي واجب السلم بأن يتواضع أمام اللہ » والآخر بقلب تأمل الله 
الى ضرب من الرياضة . 

وقد تنبه قادة السنة لهذه الأخطار تنبها مباشراً قوياً خلال القرنين 
الأولين . وی کتساب الاستاذ ( تريتون ) ه5405 المسمى « اللاموت 
الإسلامي » Muslim theology‏ قصل خاص بأقدم الفرق يرمم لوحة 
رائعة عن كثرة الأفكار الي نوقشت عندما احبس الاسلام في وسط 
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صخب العا م الحلينسي ووجد نفسه محاطاً چو جدل لاهوتي » ويبين اختلاط 
هذه الأفكار وعبٹھا العجيب في أغلب الأحيان. وكانت السیبل الوحيدة 
للمحافظة على الاتزان وصون الاعان هي الرجوع الى القرآن ورفض کل 
بناء عقلی على طريقة أن ہ لاكيف » . ولعل أقوى برهان على مدى تأثير 
الةرآن في الاستيلاء على الروح الاسلامية وصوغها انما عثل في مشاهدة 
استقرار الكتلة العظمى للامة استقراراً مكينا لا يتزعزع » وكأنه لم ترنح 
البتة في خلال هذه المرحلة الحرجة كلها . ویذ کر الاستاذ ( تريتون ) قوله 
ينسبه الى ( عامر الشعبي ) » وهو قول یلخص وضع المسلم ا حقیقي 
وواجبه على وجه الدقة والعمق : و آحبوا المسلم المخلص والانسان 
المخلص من بي هاشم » ولكن لا تكونوا شيعة» وارجوا مالا تعرفون 
ولکن لا تكونوا مرجتة » واعلموا أن ا لحیر من الله » والشر مني » ولكن 
لا تکونوا قدرية . أحبواكل من ترون أنہم یفعلون ایر ولو كان أحدهم 
سندیاً اذنه شتراء » . 


ثم ان العصر لم يكن بعد قد بلغ قدرآ من النضج حتى يظهر اللاهوت . 
وئمة حقيقة راهنة هي أن نمط الفكر الحدسي يعجز عن الحا کة اللاهوتية» 
وكان لا بد أن يتعلم بعض المسلمين على الاقل النطق والفلسفة قبل أن ينشأ 
لاهوت إسلامي بالمعنی الدقيق ؛ ومن شأن المقال الفلسفي ألا يم تعلمه في 
یوم ولا في جيل » واغا بدأ اللاهوت السي » كاهو متوقع » على صورة 
رد فعل ضد نظريات الملاحدة » أو بمجرد ابداء نظريات سنية في 
موضوعات المناقشة ء من غير الادلاء بأية حجة . والواقع أن أقدم موجز 


۱۳۸ 


يبون وجهات نظر السنة يويد صراحة الطريقة ا حدسیة ضد الطریقة اللاهوتية : 
و الفقه في الدين خير من الفقه في العلم والقانون » (). 

ولكن التيار الارسطاطاليسي العنيف الذي رافق ظهور اللاهوت 
المعتزللي بدل ذاك الوضع تبدیلا تام . ولسنا بحاجة الى الرجوع إلى التاریخ 
لأنه جد معروف : فقد رفض أهل السنة أولا الموافقة على هذا اللاهوت . 
ثم حدث تحول بانتحاء وه وانتصر زعماء الاشعرية والماتريدية . واحسب 
أن المسألة ليست بسيطة بقدر ما تتراءی في الغالب لان وراءها قرناً كاملا 
من الفکر اناد » فضلا" عن أن النصر مم يكتب عندئذ للحزب الذي كان 
يتمتع بالموقف الفلسفي الأقوى » بل للحزب الذي كانت حججه تطابق 
وثبة الرأي العام القاهرة . 

وقد اقتضى تطور اللاهوت السني نتائج عديدة مهمة اتضح أثرها في 
مستويات الفكر الاسلامي جميعاً ء الديني وغیر الديني ء ولا يزال ماثلاة 
في الإسلام إلى الیوم » واولى هذه النتائج ترجع الى أن اللادوت في مجاله 
الخاص » وهو نظام علمي بستخدم مفاهیم عقلية وأدوات علمية ؛ أعي 
المنطق والفيزياء . وبه انتهى جيشان جميع الافكار الحيالية المتقلبة الي 
سبقت نشأة اللاهوت السي . ولكن هذا لايعي أن اللاهوت السي قتلها » 
بل يعني أنه حمل وراءه نظاماً من الفكر هو الذي حذفها وجعل من المحال 
الى الابد عودة مثل تلك الأخيلة الى الظهور في الفكر الإسلامي الدييي . 
ذلك أن التخیل الحدسي قد لقي أخيرا ما یعدال كفته ويقومه بفهم الكون 
)١(‏ وينسنك : العقیدة الاسلامية»؛ ص ۱۰4 . 

۹ 


فهماً عقلياً » واننهی الأمر بالإسلام » کا ألمعنا في مكان آخر ۰ الى مواءمة 
«خطق الفكر العلمي وطرائقه . 


والنتيجة الثانية > وهي ذات أهمية قصوى بالنبة إلى مستقبل 
الاسلام » ان قام تعقیل الفكر ني المجال الديني على أسس ارسطاطاليسية 
(وھذا التعقيل لم يكن سوى وجه من وجوه تعقيل الفكر في جميسع 
جالات الثقافة الاسلامية بوجه عام ) . وبعبارة اخری » أن التياة الفكرية 
في الاسلام أصبحت تستند على ذات الأسس البي تستند اليها | حياة الفكرية 
في العالم الغربي » وهي أسس مستقلة الاستقلال كله عن سس الفكر 
المندي أو الصيي . فالتوحيد الاسلامي » وصلاته بالتوحيد اليهودي 
والسيحي قد فتحت في الاسلام بدون ريب منفذاً في هذا الانجاه » ولكن 
ذلك لم يكن وحده كافيا لحلق وحدة في هوية المحاكة المنطقية . ومهما 
يكن في الامرء فان الاندفاع الارسطاطاليسي الأول يعدل بأهميته الحادث 
اللاحق الناجم عنه » وهو حادث دمج الاندفاع الارسطاطاليسي 5 
اللاموت الاسلامي » اذ أبقى فيه على نواة فكر عقلي حيال رد الفعل التالي 
خلال عصر التقهةر الثقافی المتأدر . وعلى هذا فان قسطاً کبیرآمن الفضل 
ببقاء الاسلام على منحدر الغرب إنما پعود إلى جهو د اللاهوتيين المسلمين . 
ومن الزائد أن نشير الى آي مدى عظيم أصبح من السهل تبادل الأفكار 
بين ا مدنیتین سواء في العصر الوسيط أو في العصور ا حدیثة . 

والنتيجة الثالثة : هي ان المنظومة اللاهوتية » وقد صيغت ععولة 
المنطق الارسطاطاليسي » وقامت على أساس نظام علمي » ظلت مستقرة 
۱۳۰ 


الى حد كبير > وبدا في مكنتها أن تقاوم ضغط جميع الاندفاعات الصوفیة 
و الاحيائية الي ظهرت ني القرون الأخيرة . ولن كان القرآن » ولا يزال » 
قلب الاسلام النابض بالحياة » فان اللاهوت الدرسي » تدعمه الشريعة 
الاسلامية » هو عثابة العمود الفقري . ومهما بدا ان هذا اللاهوت قد 
اصيب بضعف في بعض الاحيان لتساهاه مع النزعات الصوفية أو مسع 
نظريات وحدة الوجود ء فانه لم يتنازل البتة عن مواقعه اارکزیة وأثبت 
أخي رآ من جديد تفوق مذهبه وهو مذهب التعالي. ومن المحتمل ان معارضة 
اللاهوت هي وحدها الي منعت المحبة المخلصة الشاملة !و محمد » لد 
من ان تتحول الى و جد » وعبادة . والثابت ان الغليان العاطفي والتخيلي 
في التصوف اللاحق لم بُنظم ويزود بمضمون ديي ایجاںي الا" بتأثير الحدود 
الواضحة الخازمة الي رسمه اللاهوت . فعندما نلقي نظرة الى الوراء 
لنشاهد تقلبات فكر الفرق الأولى ونتخیل ما كان جوز أن محدث لو البعثت 
حرکه التصوف من ذاك المستوى الذهي مباشرة » ندرك مدى ما عاد عل 

الاسلام وعلى العالم من تأثير العتز لة والأشعري . 
ولكن مهما عظم خطر هذه النتائج التاريخية » فلعل الوضوع الذي 
یعاہحہ بحثٹنا الحاضر یتناول بالأحرى تقدير الاثار الي حدما مبادىء 
النظومة كلها في اللاهوت الاسلامي ذاته وني وظيفته ضمن البنية الحیة 
للفکر الديي الاسلامي . ومن البديبي ان المذهب الرئيسي في القرآن هو 
مذهب التوحید العريق . واذ يرد القرآن الاحيائية العربية یرد في الوقت 
ذاته فكرة قيام وسطاء بين الله والانسان » في هذا العالم على الأقل . ہ ان 
الاسلام الذي يضح ء على هذا النحو » الانسان باعتبار ما وجهاً لوجه 
۱۳۱ 


حيال الله من غير و سط أي عنصر روحي أو شخصي » انما يلح بالضرورة 
على تضاد الله والانسان . وعلى الرغم من الایات الق رآنية المتميز ة-حدس 
صوني واضح ء فان العقيدة القرآئية لا يمكن أن تنطلق إلا" من موضوعة 
التعارض بين الله والانسان ؛ ( وبنتيجة حتمية ) تقر بمساواة الناس جمیعاً 
من حيث صلتهم بالله'كنخاوقات . وهذا التباين الصارم پولف في الواقع 
حور الاشتداد الديي الذي هو السمة الميزة في الاسلام ۹۹1 


وقد کان من ابلداثز أن یتضاءل هذا التباين في اللاهوت الاسلامي لو 
لم تقتصر الارسطاطاليسية الاسلامية سريعاً على عدم تجاوز النطق والفیزیاء. 
نعم ان الارسطاطاليسية ( العربية ) استمرت في الیتافیزیاء » ولکن ذلك 
لم حدث في میدان النزعة العقاية الاسلامية . ومن السهل فهم ذلك . 
فالتوحيد» کل توحید » يثير صعاباً فلسفية خطرة ء وكلما كان التوحید 
مطلقاً عسر حل هذه الصعاب . ولعل بنية الفکر الفلسفي التي ورثها 
الاسلام عن الاغریق كما ورئتها راوربت) » لعلها تقصر ف الواقع عن 
تفسیر التوحید تفسي رأميتافيز يائيا ملاعا حقاً» ہل ولا تفسي رأ متسقاً وحسب. 
ولو صرفنا النظر عن ذلك لبدا من ابكلي أن اللاهوتيين المسلمين منذ أن 
فطنوا الى أيان تقودهم الفلسفة » بالعی الدقيق ء تراجعوا وبقي علم 
الكلام الاسلامي عندئذ يقتصر على الصيغة المنطقية وحدها تقریباً من غير 
أن يتناول المسائل الفلسفية ا حقیقیة . ونجم عن حرمانه من خميرة الريب 


(۱) مقطع مقعبس من كعاب الاسعاذ (جیب) : و«المحمدية» ص ۰ ۷ 
( طبعة هوم يوئيفرسي ۱۹4٩‏ . 
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الفلسفي الذي يلجم الغاو في الثقة بالمنطق » أن نما مذهب و التباین ٤‏ حی 
شارف حدود النفي ٤‏ 
آما في الستوی الفلسفي فان الشلك يتناول دائماً الكفاية المطلقة لأية 
موضوعة من الموضوعات . وبعبارة أحدث » من الخائز أن نعترف بان 
أي تعبير لفظي عن فكرة يقتضي عنصراً مجازياً أو رمزياً » وهذا العنصر 
قد یقود اخيراً الى نتائج سدى اذا ما تجاذبته ألوان النقلة والتفاعلات في 
الاقيسة المنطقية . ولکن العام اللاهوني ء بالتعريف » ينظر الى الرموز الي 
تعرب عن أية تجربة دینیة نظرته الى حقائق ايجابية » وقد قويت هله النزعة 
لدى اللاهوتيين المسلمين بالمذهب القائل بأن القرآن هو عين كلام الله » 
أي أنه بريء من التحديدات الي تلازم كلام الانسان ء ولا كان القرآن 
يتصور الله على انه ( ارادة مطلقة ) بالفعل » وبالنظر الى اسباغ صفة 
الوضوعات المطلقة على التعاليم القرائية » فان اللاهوت » وقد بي بمعوئة 
المنطق والفيزياء الاغريقيين » اضطر الى الالحاف على تعالي الله تعالياً يذوق 
التخيل . وقد سعى الاعتز ال الذي يتميز ببعض الصفة الفلسفية الى ادخال 
عنصر معدل هو عنصر الازعة العقلیة الاغريقية . غير أن أهل السنة قاموا 
برد فعل وامتنعوا عن قبول أي تحدید يرمي » مهما صغر شأنه » الى تقیید 
ارادة الله وقدرته أو السعي الى احضاع ر الله ) الى أي حد آخر من حدود 
النجر بة الانسانية . 
على هذا النحو يستند اللاهوت الاسلامي دابا الى أوضاع قصوى . 
فلا يجوز أن يوجد ني الكون أي فاعل آحر » من أي نوع ء ماعدا الله ۽ 
۱۳۳ 


لأن وجود فاعل يقتضي امكان فعل مستقل عنالله » و يوجب » من ثم ؛ 
تحدید قدرة الله الطلقة نحديداً نظرياً . لا شی ء اذن يتصل ايحابيا بأي شي ء . 
وما العلاقات كلها إلا" عخاوقات موقوته زائلة . الكون المادي المستقر حال ء 
وانما الذي يوج د كثرة جواهر فردة مكانية زمائیة تخلقها داعاً ار ادة اللہ 
وهي تفی بها على الدوام . من هنا نعلم أن السببية بالعی الدقيق غير 
موجودة : ولیس تة أیة صلة ضرورية بين شيء سابق وشيء لاحن . آما 
في مجال الأخلاق فلا شي ء يجب على الله ؛ ولا کن ان نتصور أية علاقة 
بینه وبين افکارنا . اله پثیب ویعاقب كا يشاء » ولا يسأل عما يفعل . 


وليس غرضنا أن نسعى الى تحليل اللاهوت الاسلامي هنا . والحق ان 
اي رمم مبسط لا يستطيع يحال من الأحوال ان ينصف مجموعة الاثار 
الكثيرة العلیمة الدقيقة الي جاء بها هذا اللاهوت ني العصر الوسیط أو 
العصور اللاحقة » ولکننا اذا حاولنا تقدير وظيفة اللاهوت ني الفكر الديي 
لدى المسلمين آلفینا أنفسنا حيال المسألة الي الفنا عليها في موضع آحر » 
مسألة العلاقات بين الصياغة الحارجیة وبين الوظيفة أو الواقع الداخلي ني 
جال النظومة الاسلامية. ولا كان هذان ابلعانبان لا يتطابقان الا" تاد رآ فاننا 
مضطرون الى البحث دانم عن خیوط هادية تساعدنا على النفوذ » ولو 
قليلا” جداً » فیما وراء الاب الأو ل » جانب الصياغة اللدارجية ء لنبلغ 
ابحانب الآخر ونكشف عن تكاملهما وعن تقوم أحدهما صاحبه . 

و اما تعجلی ضرورة ذلك » اكثر ما تتجل ء في حقل الصياغة المذهبية. 
فمن الق أن اللاهوتيين أنفسھم يصحدون أحيانا العقائد السلبية بالأسل 
۱۳ 


ويقوّمونها تفوعاً ايجابيآ . ففي موضوع السبية مثلا” يحون نفي السببية 
الضرورية باثبات نوع من النظام والانتظام في تجلي ( ارادة ) الله المبدعة . 
والقرآن ذاته يذ كر في احيان كثيرة و سنة » الله ویو کد أنه لا يمكن أن 
نجد ما تبديلا” . ولذا فان في وسع الائسان ان يتنبا بوجود جمل من ا حوادٹ 
الي تعقب بصورة نظامية أفعالا” معينة » حى ولو لم يصح أن نسميها نتائج 
تلك الأفعال بالعی الدقيق . 
وعلى نحو ممائل » تبدو نظرية و الكسب » أشبه بمحاولة للدوران حول 
سعوبة نظرية و القدر » حين نمضي الى و فتیجتها المنطقية » . فنظرية 
و الكسب ‏ تدل ؛ اذا فهمتها فهماً صحيحا ؛ على انه بالرغم من الايمان 
الشامل ب و القدر » وبأنه ليس للائسان قدرة على الفعل » فامة شحور المرء 
من الناحية النفسية بأنه علك في ذاته ملكة الاختیار » وانه و يكسب » على 
هذا النحو الاحساس بالسوولية . ومن شأن هذا الاستدلال أن یورد الى 
الذهن أن اللاهوتيين انفسهم كانوا بضیقون ذرعاً في بعض الأحيان 
بالأوضاع الي تلزمهم طرائق غا کتهم الخاصة بالوقوف أمامها . 
ولئن جاز ان نستنبط من الأمثلة السابقة نتيجة عامة آمکن ان تبدو 
علاقة الصياغة بالوظيفة على الوجه الآني باعتبار . ان صياغة المذهب السي 
اللاهوتية هي نتيجة عا كة منطفية حضة صادرة عن مقدمة نظرية تقضي 
بأن من المحال فرض أي حد يحد من قدرة الله . ولكن ذلك لا يمثل جوهر 
العقيدة الاسلامية لأنه انما ثل التعبير النظري ابحامد عن النزعة السائدة الي 
تتجلى في عدد كبير من الآيات القرآنية المتعلقة عوضوع البحث تجايها 
۱۳۵ 


في ادراك المسلمين الحدسي . وهذا يعني أن المذهب السي یتبع هوعینه 
التحدر الرئيسي للعاطفة الاسلامية . 

وعلى الرغم من ذلك » فان السعي لتعقيل هذه العاطفة أو هذه العقيدة 
م يدفع في الوقت ذاته الى الغلو والبالغة وحسب »> بل انتهی اخیراً الى 
التشويه حين نسي » أو أبعد بدون تمييز » بعض العناصر الي توجد بآن 
واحد في القرآن وف الادراك الحدسي للأمة » وان كان بعض هذه العناصر 
بفضل بعضاً . فعقيدة و القدر » مثلا” اضطرت الى تجاوز القول القرآني 
تحرية الاختيار » وهذا القول بولف عنصراً قيمآ من عناصر التجرية الدينية 
وان کان يخضع آخر الامر للمبداً السائد » مبدأ القول ب و القدر » . وعلى 
هذا فان اذهب اللاهوتي عامة يمفل » ویوید » الموقف الفكري أو 
الحدسي السائد » وهذا الموقف يتبدل » في المستوى الع لی للامة» باستمرار 
رسوب الفكرة ابكارفة وبتأثيرها الموصول . 

ومن ابلاتز أن نطبق اخيرا على بنية اللاهوت الاعتقادي كلها النتیجة 
اللي نستخرجها على هذا النحو من تحلیل نقاط خاصة من نقاط العقيدة . 
فهذه النتيجة الي پتعذر انتقادھا من الناحية المنطقية والنحوية تظل عنصراً 
ثابتاً دابا في الشعور الديي الاسلامي : انها تدعم الايمان ب ( وحدة ) الله 
و ب (قدرتہ) المطلقة » ہل تقوي هذا الاعان وتفرضه فرضاً عند الاقتضاء . 
ومن الثابت أن تأثير ها على فكرة قادة الدين ء كنا هو ا حال في كل منظومة 
دينية » يفوق تأثيرها على فكرة الامة بوجه عام : ولكن تأثيرها الذي 
ينتقل عن طريق العلماء والوعاظ والفقهاء يشمل مواقف المسلمين الاتقياء 
كافة ویوجهها . 
۱۳۹ 


غير أن هذه النتیجة الي تنمي نظرية و تباین الله عن الانسان » تنمية 
منطقیة لا تشوبہا شائبة » تعارض في الوقت ذاته روح ومعی الایات 
القرآنية الي توضح بأن الله يوجد ني الكون وي الانسان وجوداً صوفيا . 
وان المواقف الدينية الي تغتذي ببذه النتيجة لتتميز بالاعتقادية وبالتواكلية 
الفكرية اكثر من تميزها بقناعة باطنية مويدة بالروية الحدسية للامر الذي 
يبعثه القرآن في قاوب اذوّمنین المتطهرين . واذ تحذف هذه النتيجة کل 
اتصال بين الله والانسان تسد منابع التجربة الدينية . ولم یکن في مكنة هذه 
المبالغة البشعة ؛ والغاو الفرط » على الرغم من صحة الوضوعات ء إل" 
إثارة رد فعل : فالتجربة الشخصية الحدسية الي يويدها القرآن ترفض 
الانز لاق نحو الفناء والزوال . وتسعى سعياً قوياً مترایدا الى المحافظة داتماً 
على قيمة تأويل الدین تأويلا” حدسياً ضد تأويله تأويلا” عقاياً منطقیاً . ومن 
رد الفعل المذكور ولدت الحركة الصوفية . 


۱۳۷ 


عميقة واقعية ء ولم يبق منذ ذلك الحين مجال لفرض أية قاعدة خارجیة الا 
اذا اقتضاها تسامي طبيعة صاحبها وتطلعه الى التقرب من الله تقر باً حقيقياً . 
ومن ابدائز أن نعمق الوازاة مع نمو اللاهوت الى مدی آبعد فکما 

أثر التماس" مع فلسفة ( يونان ) والتزعة العقليسة الاغریقیة في تحریض 
اللاهوت » أثثر التصوف السيحي والغنوصية في تحريض التصوف . ونشأ 
عن ربط روح التقوی القرآئية وتعبيرها » منذ الاصل » ربطاً وثيقاً 
بمواقف الزهاد المتصوفين في الكنيسة المسيحية الشرقية أن قلت العراقيل 
الي تعرقل تداخلھا . بيد أن من الخ المحض أن نزعم بأن التصوف 
الاسلامي لیس سوی تصوف مسيحي أو غنوصي في رداء اسلامي » کا 
أن من انلطاً الصرف الزعم بأن اللاهوت الاسلامي لیس سوى الفلسفة 
الاغريقية في ثوب اسلامي . فقد استخدم اللاهوت الاسلامي الفلسفة 
والنطق الاغريقيين لاقامة صرح منظومته العقلية فوق اسس الوضوعات 
القرآنية » وکذا فان التصوف ذاتسه قد شاد صرحه الشامخ على اسس 
النظريات القرآئية » وأضمر في آشکال تعبيره قسطاً من التجربة السيحية 
ومن الصور الغنوصية الي كان في وسمها مواءمة مواقفه الدينية الرئيسية . 
وقد آفاد التصوف ء في هذا الدور » على اعتبار انه يتمم التو حیاء 
اني . فعندما اقر التصوفة اللاهوت والقانون الكلاميين واعتبروهما 
التعر يف انار جي للاوامر العقلية والاخلاقية أي الاسلام » وطفقوا 
یتحرون قوامهما الباطني لمارسته » رقوا بحملة الفكر الديني والعسل 
الديني ني الاسلام الى مستوى أرفسع من الشعور والقصد . ومن البين ان 
۱۳۹ 


عميقة واقعية ء ولم يبق منذ ذلك الحين مجال لفرض أية قاعدة خارجیة الا 
اذا اقتضاها تسامي طبيعة صاحبها وتطلعه الى التقرب من الله تقر باً حقيقياً . 
ومن ابدائز أن نعمق الوازاة مع نمو اللاهوت الى مدی آبعد فکما 

أثر التماس" مع فلسفة ( يونان ) والتزعة العقليسة الاغریقیة في تحریض 
اللاهوت » أثثر التصوف السيحي والغنوصية في تحريض التصوف . ونشأ 
عن ربط روح التقوی القرآئية وتعبيرها » منذ الاصل » ربطاً وثيقاً 
بمواقف الزهاد المتصوفين في الكنيسة المسيحية الشرقية أن قلت العراقيل 
الي تعرقل تداخلھا . بيد أن من الخ المحض أن نزعم بأن التصوف 
الاسلامي لیس سوی تصوف مسيحي أو غنوصي في رداء اسلامي » کا 
أن من انلطاً الصرف الزعم بأن اللاهوت الاسلامي لیس سوى الفلسفة 
الاغريقية في ثوب اسلامي . فقد استخدم اللاهوت الاسلامي الفلسفة 
والنطق الاغريقيين لاقامة صرح منظومته العقلية فوق اسس الوضوعات 
القرآنية » وکذا فان التصوف ذاتسه قد شاد صرحه الشامخ على اسس 
النظريات القرآئية » وأضمر في آشکال تعبيره قسطاً من التجربة السيحية 
ومن الصور الغنوصية الي كان في وسمها مواءمة مواقفه الدينية الرئيسية . 
وقد آفاد التصوف ء في هذا الدور » على اعتبار انه يتمم التو حیاء 
اني . فعندما اقر التصوفة اللاهوت والقانون الكلاميين واعتبروهما 
التعر يف انار جي للاوامر العقلية والاخلاقية أي الاسلام » وطفقوا 
یتحرون قوامهما الباطني لمارسته » رقوا بحملة الفكر الديني والعسل 
الديني ني الاسلام الى مستوى أرفسع من الشعور والقصد . ومن البين ان 
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تفاعل العقل الخدسي والعقل التأملي لیس الا امرأ يصعب تحققه في جميع 
الأزمان » ول يقدر على ذلك إلا" قلة من المتصوفين أنفسهم . غير أن 
الحياة الدينية والفكر الديي قد بلغا ء بدون ريب » بعض ذری التجلي 
الرفيعة لدی فریق من التصوفة . 

بين اللاهوت السي ؛ وبين التصوف » يقوم اذن بالأصل فارق 
مجة أكثر منه فارق مضمون . اللاهوت يلح على العرفة العقلیة ويعتمد 
الدماغ ء والتصوف يضرم ممارسة الادراك ا حدسي ويوجج التجربة 
ال حدسیة باعتماد القلب » بيد أن الفغرة لا بد ها وآن تسع » لان اللاهوت » 
وهو بحث علمي عقلي ء یشید بنية أفكار ثابتة متماثلةء في حین أن التصوف 
موقف أكثر منه مذهباً . وينجم عن اتصافه بالصفة الشخصية التخيلية 
التجريبية أنه نقيض اللاهوت » وان ليس من الكائز أن يظل ثابتاً بذاته 
حى تعرب عنه صيغ واحدة في كل زمان ومكان . بل ان التصوف » 
على العكس ۰ يختلف بالضرورة حى من فرد الى فرد » ويم عن أوسع 
تنوع في الارتكاسات وني امیجانات الصادرة عن أذواع متباينة کل التباين. 

وان التصوف المتأخر ليتحدى » ولا سیما في حقل هیجاناته العاطفية 
ومواقفه التخيلية اللانهائية » کل مسعى اول حبسه ضمن تصانیف 
وتعريفات . فكل شيء في التصوف نسي وشخصي . ومن العسير أن 
نلفى صوفآً بالمعنى الصحيح لا ينطوي فكره على أي عنصر لاشرعي أو 
غنوصي » کا أن من العسير أيضاً أن نجد صوفياً وقد آنکر فكره العقائد 
للقرآنية انكارا تاماً . 
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وی مكنتنا » بعد هذه الاحتياطات ہ أن نميز » رعم ذلك » ثلاث 
نزعات رئيسية . الأولى : نزعة النصوف و السيي » » وهي موقف زهد 
صوني يتصف بأن قبول التوحيد القرآني ال تعا لی » ومذهب الواجبات » 
يضبطان التأمل وتعمق التجربة الدينية . وعلى هذا النحو كان (سري 
السقطي ) يعرف التصوّف بأنه و لفظ دال على معان ثلاثة : التصوف 
هو الذي لا یطفیء ذور معرفتہ الاطية نور ورعه » وهو لا يضمر مذهباً 
باطنباً ینقض ظاهر معاني القرآن والسنة » وان الكرامات الي اختص بها 
لا ندفعه الى مخالفة تعاليم الله القدسية » . 
ولماكان التصوف » رغم ذلك » وکا یتجلی من القول الذ کور عینه» 
هو بالدرجة الأولى اثبات علاقة مباشرة بين الله والانسان » فقد مضی في 
تقوية النزعة الرامية الى كنس سلطة الوساطة الي ند عیها موسسة دينية 
قائمة . وقد اعتبر بعضهم تلك الوسسة عاثقاً ينبغي الدوران حوله بتأويل 
جديد أو بمعارضة صيغة اذا اقتضى الأمر معارضة علنیة الى حد كبير أو 
صغير . ولعل المعارضة ازدادت قوة یاحصومة ا حتمیة مع العلماء » حى 
اضطرت بعض ابلماعات الى اعتناق مواقف أملاها الانکار العاطفي 
للالحاح على ضرورة التقيد بظاهر الشريعة من جهة » أو انكار مقولات 
التوحيد العقلیة من جهة اخرى . 
تتضح النزعة الاولى لدى أنصار مذهب (اللامة) الذين یقترفون 
جهرة أفعالا” مكروهة أو آنہم يخالفون الشريعة مخالفة صریحة ظا منهم 
أنهم بتعرضهم لرقابة من یسمونہم و الرعاع » بخلصون من أسرهم 
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ویفوزون باستقلام ۰ فینصرفون الى الله بكليتهم . ولكن الارتكاس 
الذي اثاره اللاهوتیون في تصلبهم المطلق بصياغة النتائج المنطقية لذهب 
و التباین » الذي يفصل الانسان عن الله فصلا تاماً » كان هذا الارتكاس 


أكر جداً وأبعد غوراً . 


یتجلی هذا الاحتجاج » في شكله الاقصى » لدى ( الحلاج ) الذي 
كان اعدامه رمز التعضحرة بالذات في سبيل حب الله » وقد بات تلامیذہ 
و الملا" » » من ثم ء وزراء الشر الملاحدة . ولعل استمرار و الحلاجية » 
المعطرفة لم يبق الا" في جماعات صغيرة بعد مزج المذهب ا حلاجي أحياناً 
بالتشبيه و عذاهب و تيوزوفيه » وقد غدت هذه الارتكاسات المغالية » 
على الأيام » عقيمة على الرغم من نتف أدبية ذات جمال لا ینکر » وذلك ' 
بسبب التناقض الباطي الذي يبعدها عن الأوضاع الاسلامية الرئيسية . 
ولكن بعض العناصر الحلاجية ظلت » کا ظلت العناصر الملامتية ء ماثلة 
في فكر التصوفین المتأخرين » وعملت على دعم نزعة ترمي الى دفع صيغ 
الوسسة السنة الى الستوی الخلفي . ومهدت السبيل » فوق ذلك » أمام 
العقائد القديمة الي کافحتها السنة في الاضي أو منعتها فعادت الى حظيرة 
الأمة الاسلامية ودخلت بعض هذه العناصر » مثل العلوم و السرية » » 
دائرة التخیل الاسلامي » الى حد يبعث خیبة العالم الحدیث . 

يتضح اذن أن ا حرکة الصوفية أبعد من أن مثل جملة مذهب مشترك » 
والنہا تولف رابطة معقدة تضم مواقف تخيلية وانفعالية لا تزال حى الووم 
أنأى بكثير من أن تکون قد درست وحللت أعمق الدراسة واتم التحليل . 
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وبوجه اجمالي » كان التصوف يدعم حق العفل التخلي في نطاق 
الدين» و يويد مطلب الوثبة البديعية الحدسية في البحث عن متنفس بخرجها 
من کیت المنظومة السنية . 

وقد وجد هذا الطلب ما ير ضيه في الفن الديني شأنه ني سائر الأديان . 
ولماكان التعبير البصري مرفوضاً في الاسلام » ارت تلك الدفعة المكبوتة 
باعتناق أشكال ساوك واستدلال صارت أشكاها المميزة . ولیس من باب 
الاتفاق المحض الرجوع الى الأدب الشمي » ولا سيما الدمريات ؛ والى 
القصة الصغيرة والرواية » من أجل تحديدها وانخاذها وسائل رئيسية للتعبیر 
الصوني » ني زمن كانت الآداب الشكاية عند العرب والفرس قد انفصلت 
كل الانفصال عن الأدب الشعبي . ومن ابلائز ان نطلق بوجه الدقة على 
و مثذوي » الرومي امم : کتاب صور دينية . 

ومن العسیر أن نسرف بالاشادة بهذا العاصر البديعي وبأثره العظیم 
ي عبارة التصوف النآحر . والحق ان الوقائع الغربية الي تقابل نمو التصوف 
الداخلي لا تمثل في انتشار الفرق الرهبانية المسيحية بل في تاريخ التصویر 
الغربي . وقد بدا هذا العنصر البديعي بأنه يطلق ملكات التخيل من عقال 
أیة رقابة تقریباً ويفسح أمامها مجال العمل ال حر في الدين » ویعکتن لها في 
حقل يز داد انساعآء وبقوة انتشار تز داد اشتداداً ‏ حتى احدثت اندفاعات 
التخيل الطبيعية » ودفعة الشهوات الدينية الشعبية » ضغطاً يحيط بالواقف 
الاسلامية جميعا . 

وقد وجد اثبعاث النزعة الطبيعية ما يعبر عنه في أعلى مستویات ا حرکة . 
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بالفلسفتين الصوفيتين : الفلسفة الاشراقية المنبثقة عن العقائد الأسيوية 
القدبمة » وفلسفة الحاول المشتقة من الفلسفة الحلينستية الشعبية . ولیست 
لهاتين الفلسفتین قيمة بذانهما بقدر قيمة تأثيرهما ونتائجهما » على الرغم 
من شهرنهما على انفراد » أو شعبيتهما الخاصلة عن امتزاج إحداهما 
بالاحرى » أو مزجهما بالعلوم و السرية » » وعلى الرغم من اشتهار الشعر 
الصوثي الرائع الصادر عن وحيهما . فاذا نظرنا اليهما على اعتبار انہما 
فلسفتان ألفينا امهما تدلان دلالة دامغة على عدم اتساق التخيل الدیني اذا 
لم تنتظمه إما رویة رسول » واما منطق ملكة الاستدلال . ولا تتجسد 
جاذبيتهما الرئرسية في اتسامهما بسمة العقل » بل الما تفسحان الا غير 
محدود أمام شعور المحايثة والتعبير المحايث » ولا سيما أمام نزعة وحدة 
الوجود » وهي نزعة مرموقة لدى أكابر الشعراء المتصوفين . 

وعندي ان مذهب وحدة الوجود الذي يشبه أن يكون اسلامیاً انما 
بضاد تماما ما راد و محمد » لم . ذاك أن الرسول سعى الى إبادة 
الاحيائية العربية فقاومها بفکرة اله متعال على الکون الادي الذي خلقه 
الله و عبدا حریم عبادة أي مخاوق . وقد کشفت له جر بته الصوفية في الوقت 
ذاته » وعلی وجه من السر الذي يتعذر الاعراب عنه : بأن الله هو أيضاً 
في (عالمہ) . ثم جاء اللاهوت الستي فغالى في ابلانب الأول » وکبت 
الحانب الاحر . وشرع التصوف باثبات حقیقته وهي ليست آدی‌مسن 
الحقيقة الأولى . وسعی » في فلسفاته » الى الکشف عن صياغة هذه ا حقیقۃ 
الز دوجة . ولكن التصوف ما لبث ان انتقل في أشكاله الشعبية بوجه حاص 
الى مزج حضور الله في العالم مز جا تدريجيآ بالفكرة الاحيائية الي ترى أن 
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قدرة الله وفضائله تلازم الأشياء المادية والأشخاص ؛ وجنح بعدئذ إلى 
التوفيق بين هذه النظرة وبين وجود اله خالق متعال ودلك بالاستعاضة عى 
حضور اللہ في العالم بحضور العالم في الله » وبتأكيد ان الاشیاء المادية كلها 
ليست سوى تجایات الله . 

على هذا النحو. تجم عن غاو السئة في نفي محايثة الله أن اثبت التصوف 
هذه المحايثئة بغلو ممائل . ولكن جمهرة المسلمين العظمى الي كانت نجل 
العقائد اللاهوتية من غير ان عکنها من أن تجرح الاعتقادات العملية الألوفة 
جرحاً بليغآ » فان جمهرة المنتمين الى الفرق الصوفية لم تكن تنظر كذلك 
نظرة جد مطلق الى تأملات وحدة الوجود أو التأملات ال حلولیة الموسعة 
على اأرغم من اطلاع المثقفين عليها » واعجابهم بها » والاعتراف يأنها 
كانت توحي بشعر ذي تأثير عميق » جد عميق . وقد نجحت الا کنر ية 
الساحقة » على وجه أو على آلحر ء بالمحافظة على الأوضاع الرئيسية للتوحيد 
القرآني ء واستعانت بضرب من التلفيق البريء من التمثل على أن تضمها 
إلى أفكار ( ابن العربي ) القائلة بوحدة الوجود قولا” مبهما . 

وقد نشأت عن ذلك نتائج طيبة وسيئة مع . واذلم يعد يظهر في 
صفوف السنة تقریباً أي مفكر بارز أصيل بعد القرن الخامس ۰ اللهم الا" 
إذا اسجنینا ( ابن تيمية ) باعتبار » فان مسألة التوفيق بين مذهب التعالي 
وصلابة السنة من جهة وبين مذهب المحايثة الصوي ؛ والتجربة الصوفية 
من جهة اعری > قد راضت ذهن قادة التصوف ومنكريه من جيل إلى 
جيل . ولذا نجد أن كتاباتهم تعكس أصدق صورة عن ابلهد الموصول 
الذي بذله الفكر الديي الاسلامي خلال القرون الآخيرة . 
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ومن لاحية ثانية » فتحث هذه المذاهب باب 00 السي فتسربت 
اليه طائفة من الا فکار والأعمال الي تہدم القیم الدین . أجل أن التصوف » 
على اعتباره حركة دينية » يرتدي حللا کیرد يتعذر فصل بعضها عن 
عن بعض . فاذا وجب أن حكم عليه جز ٹیا بحسب الالمام الروحي و انللتي 
الذي تحلى به أكابر ممثليه » ونحكم عليه جزاياً بحسب نجاحه ني إقامة 
مستوى عام رفيع للحياة الدينية داخل الامة الاسلامية ومحافظته على هذا 
المستوى ٠‏ فان من المحال أن ننظر > رغم ذلك » 00 رو 
عما حاف بها من غلو ومن شذوذ في الفكر الديي با شراف المتصوفة 
أنفسهم » أو ما صحبها من استغلال مواطن الضعف البشري ء الأمر 
الذي لم تقر فه فرق صغیرۃ غير نظامیة وحسب » وم يقترفه بعض المشعودين 
فقط ء بل اقترفته أيضاً بعض الفرق العظمی . 

ذلك ان الظروف التي اطلقت ملكات التخيل من عقالها لدى 
النخة حررت » هي عينها » في مرحلة ثانية » الغرائز الدينية الموروثة 
في ابشماهیر » حين أصبح التصوف حركة جماهيرية تنظم شمل 
الاتباع في تكتلات وجماعات وفرق . آما أداة هذا التحرر » والسب 
الرئيسي في حدوث ألوان الانحراف والغاو والضعف الاجتماعي ها ساد 
سحركة التصوف الشعبي بصورة منزايدة » فانھا یرجع إلى يعت عبادة 
القديسين ول کبار الورعين أشخاص این عرضوا أمامهم مواهب حارقة 


فاعتيروهم أصحاب روی و تعمق ( ذكثرة) » واسبغوا عليهم صفضة 
الأولراء المقدسين الذين نظل قدرتهم المباركة ( بركتهم ) فعالة حى بعد 
الموت . 
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ان منظومة بيري - مريدي ( شيخ المريدين ) مثل صارح على جواز 
تطرّق الفساد » باختلاف الشروط . الى مبداً هو في ذاته طبيعي تماما 
وذو أصل سليم . فالتصوفود لا یلامون التة » ولا يمكن انتقاد خضوعهم 
لسلطة اناس امتازوا بخصال روحية رائعة . وبوحي روحي رفيع . وانما 
استهدفت وظيفة المذهب الاصلية تمرين ملكات الحدس والتخیل عند المريد 
وانقاذه من أخطار الصلف وغلواء الادعاء. بيد أن المنظومة ثابرت كذلك 
في بث نزعات منحرفة كان من الحائز التغاضی عنها نسبیاً قبل أن ولف 
التصوفة جماعات متفرقة . ولكن انتشار الصو وذيوعه على سلم 
واسع ساق الى اشتداد هذه التزعات بالضرورة ۰ فنجم عن ذلك ان 
نسفت المنظومة بنیة الأخلاف الصوفية عندما أسرفت في افرار سلطة روحية 
تدعمها صيغة عقلیة ماثلة في نظرية التبني السري المكتوم ء وعندما حولت 
تلك السلطة الى الشيخ ( بير ) بملكها وينقلها إلى خلفائه من بعده » كما 
أسهم ني نسف الأخلاق الصوفية الصلف الروحي الذي بعثته المنظومة 

لدى الشيخ ( بير ) نفسه . 
فمثل هذه المنظومة دعوة مفتوحة الى الغرائز الي بيء الانسان العادي 
لأن يتعلق بالأشخاص أكثر من تعلقه بالمذاهب والأفكار . وقد كان أثرها 
الافظم يبدو في إضعاف السنة الاسلامية ونزع سلطاتها عن دائرة الاتباع 
الداحلية بارغامهم على اتباع تعاليم فرد و احد ء اتباعاً أعمى » ومهما 
كانت النتائج ء في کل المواضيع » حى مواضيع اقامة الصاوات المفروضة 
وسائر العقائد والعبادات في الاسلام . ان ( البركة ) لا تنال إلا" باطاعة 
أوامر الشيخ ( بير ) ؛ والنجاة في الحياة الآلحرة لا عکن أن تتوفر الا" 
۱:۷ 


بشفاعة الشیخ ( بير ) لاتباعه الأوفياء ؛ وقد اختلس اجلال المربي لفظ 
( العبادة ) » بالعی الٰحاص حصراً بعبادة الله و حده . 

ول تكتف موسسات التصوف الحديث » على هذا النوال » باعادة 
سلطة الوساطة بين الله والانسان » تلك السلطة التي كان التصوف الأول 
قد الكرها وردها ؛ ولا أعادت تلك السلطة على مستوى أدنى . ذلك ان 
العبادة والسلطة لم تظلا متركزتين في موضوع كوني يعكن فهمه فهما عقلیآ 
بل صار تاكلتاهما مبهمتين تبع قرارات عدد جم من من الأفر اد الذين یتمیز ون 
بطبيعة حماسية أو انتشائية » وكانت تعاليمهم حدسية ذاتیة غير مستقرة » 
وهي تختلف غالباً فيما بينها اختلاقاً كبير؟ مثل اختلافھا أيضاً عن تما 
القفرآن. 

ما هو جوهر القداسة ؟ وكرف يوز ای عن الباطل » بل كيف كيز 
النشوان بالله حقاً عن المرائی الخاتل ؟ انكل شىء رهن بصفة » وععارف 
الأشخاص الذين يظهرون أمام الناس » أو الذين يعتبرهم الشعب » بأن 
لهم مزاج الشووخ (ج بير ) : ا صار الاسلام 
ا حدیث يطرحها منذئذ . ولكن سرعان ما حنقت هذه المسائل » بل أفلت 

ارا لانسياق دص ی توق عم 
الع وی مو ره 

وكان من المحتوم ان تلجأ جمهرة المسلمين العظمى الى نظرية معجزة 
القديسين ر الکرامات ) . وقد كان في مكنة أكابر القديسين ان پنکروا : 
۸ 


وقد انکروا ني الواقع » کل قدرة خارقة » ولکنهم قباوا » هم أنفسهم 
ان تجري مثل هذه اللدوارق على يد قديسين آخرين بقدرة اللہ وفضله » 
فدعموا بذلك الاعتتاد الشه‌ي وساق انکارهم عينه الى زيادة النتائج الضارة 
لهذا الاعتقاد . وتفسير ذلك ان الکرامات ان كانت كلها منحة من الله إلى 
من اصطفی » فان کل شحص تعزی اليه کر امات على نحو جدیر بالتصدیق 
لم يكن من اباسائز الا ان يكون مصطفی » مهما كان ساوكه الشخصي 
الظاهر » ومهما بلغت درجة تحدي تعالیمه للسلّة » أو حدي السلة ھا . 

على هذا النحو آعادت عبادة القدیسین الى الاسلام » تحت ستار 
التصوی ء الارتباط القديم بين الدين والسحر . ولا تم ذلك أصبح من 
التعذر الحياولة دون نفوذه الى مستوبات أدلى فأدنی» وصارت العرافة 
والسحر وسائر مستلزمات الخش والخداع وسرلة تدر الرزق على عدد كير 
من الدراویش الذين بخدعون أنفسهم أو خدعون غيرهم عن عمد . ومن 
العسير ني الحق أن نميز ني بعض الأحوال اختسلاف مذهب الدراويش 
الشعبي الحديث عن الاحيائية الخجاهلية > اللهم الا" من الناحية الخارجية 
المحضة . 

غير أن هذه اللجة لم تغمر تماما » رغم ذلك » الثل العليا لأشهر الفرق 
الصوفية . بل ظلت هذه الفرق تتعلق بأهداب القرآن وتعاليمه ونجهد في 
اداء رسالتها الماثلة في احترام حماسة اتباعها وتنمية ثروة الحياة الروحية 
في اطار للوسسات السنيتة » على الرغم من اضطرارها إلى قبول أحوال 
تساهل خخطرة . ولعل طائفة من هذه الفرق آسرفت في ايقاد حماس الميجان 


۹ 


العاطفي ؛ ولكتنا ننقض دلالة معظم القرائن الي تملكها لو اننا حسبنا أن 
تأثير ها على ابتمهرة العظمى من أتباعها كان تأثیر؟ ضارا من الناحية 
الاخلاقية أو الروحية ء بل الأمر نقيض ذلك » لان تشجیع الفرق المنظمة 
للاحسان والرأقة والأمانة وسائر الفضائل الاجتماعية انما ترك في المجتمع 
الاسلامي انطباعاً دائماً لا يز ول . بيد أن من باب الاتفاق أن ينصرف نظر 
العالم غالبا عن جانب الاعتدال العام السائد في الفرق الكبرى وينحاز الى 
جذب جملة واسعة من ا حرافات الز دهرة ي جميع أر جاء العالم الاسلامي 
وعلى درجات سلم المجتمع الاسلامي قاطبة . ولكن الارافة هي هدب 
ثوب الابمان » أو اللب الذي یکتنٹ النواة التجددة من ذانبا دائماً » وكل 
ايعان حي ولا نقول الایمان الديني وحسب » بل أيضا الايمان السيامي 
والاقتصادي والعلمي - يخلق حول مرکزه داثرة خارجیة من ار افات 
الواسعة الى حد كبير أو صغير بحسب شدته ونطاق نفوذه . وقد انتشر 
التصوف بسرعة مسرفة » في مساحة واسعة پاسراف » ہین جماهیر 
متنوعة أعظم التنوع ؛ حتی آصبح من التعذر ألا یکون مثلا" من الامثلة 
الدالة على أعلى درجة من درجات هذا الیل العام في الفکر البشري . 


ولكن ال حرافات التصلة بالتصوف » مهما کارت وعظم خطرها » 
فان الحادث الهم ني صددها انبا مهدت السبیل وأعدت الارض لقبول 
پذرة الايمان الحي . ففي کل الاقطار الاسلامية » جذب النداء الصوثي 
الشموب س سواء الشعوب الاسلامية بأصلها » أو الشعوب التي دعلت 
دار الاسلام بتأثير وجود التصوفة - وعمل في مواقفها الدينية الغريزية » 
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ودفعها الى منطقة نفوذ ا أوٴسسة السنية بمساجدها » ووعاظها ء ومدارسها . 
ولذا رسخت ببطء خلال القرون مذاهب القرآن وأصوله جنباً الى جنب 

ولم ينشأ بطء هذا التقدم » ولا سيما في صفوف الحماهير المتأخرة 
أو الريفية » عن جهلها کا يتبادر الى الذهن » بقدر ما نشأ عن بنیة ا مجتمع 
الاسلامي السكونية خلال تلك الحقبة . وان أعظم تجاح أصابه التصوف 
هو توصل الفرق الصوفية الى أن تخلق » عن عمد أو غير عمد » تنظيماً 
دينياً يوازي العناصر الي يتألف منها الجتمع الاسلامي ويتوحد مھا 
باهوية . فلكل مجتمع قروي ء ولكل تكتل مهي في المدن » ولکل جيش 
من ابلیوش ء بل ولكل فثة طبقیة في ( المند) و حفل » صوي خاص ٠‏ 
وهذا المحف لكان یجمع اعضاءه على المبايعة الدينية المشتركة » ويضفي على 
حفلاته الدينية جاذبیة الاخحوة المشتركة . 

وقد أضافت عبادة القديسين عاطفة صميمية أعمق إلى هذا التكامل 
العضوي الذي يدمج الفرق الصوفية بالوحدات الاجتماعية الرئيسية . فما 
أن رسخت جذور نظام و الحفل » حى بدأت تي الوقت نفسه الحاجة الى 
وجود و قديسين وء أحياء أو أموات » لیکونوا في متناول كل مجتمع 
ريفي أو مجتمع كل حي من أحياء الدن . ول تقتصر القبور والاضرحة > 
ولم تقتصر الوالد الي كانت تقام في جنبانها ۽ على شد الرباط المتجدد من 
تلقاء ذاته بين هذه الفرق وبين الشعب بل انها احتفظت أيضا في قلب 
الدين الشه‌ي بعنصر ثابت 0 هو عنصر تجدید الحروية . ان حضور مافوق 


اه 


الطبيعي حضو را شعو ريا دائماً ‏ بل حضورآ فيزيائياً تقريباً ؛ وصلته الوثيقة 
بفاعايات الحياة الیومیة وظروفها ؛ قد أبقى على القناعة » ولو كانت قناعذ 
كرفية متخلفة » بوجود حياة لامرئية . وقد اضفی الشعور بعلاقة شخصية 
مع القدیس عل طقوس وشعائر دن مثل هذا الدين الاجتماعي حرارة 
واشتداداً كانا یموزان الاحتفالات الي تقيمها الوسسة السنية . 

ذاك هو اذن ما يبرر حركة التصوف غاية التبرير . فحينما فقدت 
الوسسة السنية قسطاً وافياً من قوتہا التي كانت توثر بها في قلب المسلم 
المنوسط وارادته » وذلك بسيب تصلبها من جهة » ومن جراء صعاب 
محالفها مع السلطة الزمنية من جهة اعری ؛ م يقتصر المتصوفة على بعث 
حرارة الاسهام الشخصي في العيادة المشتركة » بل اضفوا على التعالم 
الاسلامية قوة وعمقاً لولاهما لبقيت في الاغلب حرفا ميتاً وحركة خا رجیة . 
و وسعنا ان نو کد» بالاستناد الى تأييد تاريخي تام » ان الفضل في استمرار 
الاسلام الرسمي في الوجود بین القرنين التالٹ عشر والثامن عشر » من 
حیث انه دين بالعی الصحيح » انما إرجع الى الغذاء الذي استمده من 
الحماعات الصوفية . 

ولا بد من أن يحمل علماء السنة في الواقع » الى حد كبير > مسوولة 
الضعف الذي أفاد منه أنصار التصوف السرفون في غاوهم وني عدائهم 
الشريعة . فقد اعتز لوا وأهملوا » بقدر عزلتهم » العناية باستمرار التوازن 
بين السنة وبين الشهوات الدينية الشعبية » فأفاد من ذلك ووساء الفرق 
الصوفية النظامية ؛ وبذلوا في الواقع » في سبيل خدمة معاصريهم » قدرا 
٥|١‏ 


کبیرآ من الاخلاص واحماس ۸ يفه العام الاسلامي الحديث ما يستحق 
من التقدير بانصاف ؛ بيد أن الهمة كانت تجاوز كل ماکان في و سعهم ان 
يأماوا نحقيقه من غير معونة . 
وقد كان رد الفعل الذي حدث في القرن المنصرم افعاً باعتبار . غير 
اله تضخم پرفد ترارين : احدهما يمثل بوجه خاص لدى المصلحين 
المتطهرين الذين يدفعهم الى العمل شعورهم بالصدمة من جراء مشاهدة 
البون الشاسع بين مبادىء السنة و بين فعال جمهرة المسلمين العظمی. والآخر 
بمتل ني الطبقة العسكرية وني الطبقات التوسطة الحديدة في المدن » وهي 
كلها تبتعد شیا فنیثاً » من حيث الیل والتدریب ۰ عن التقليد الاسلامي . 
وتزيد » من ثم 3 ابلفاف الداخلي الذي بدأ ينتشر في العالم الاسلامي بعد 
ان بلغ في الغرب درجة كبيرة من القوة والذیوع 5 
لقد كان مثاو التيار الأول یہدفون الى اصلاح يبقي على سلامة القم 
الدينية الاسلامية ؛ وكان أنصار التيار الآخر يغضبون من استمرار ا حرافات 
ای تظهر بأنها تدل على تخلف ثقائي . ولان كان من اليسير ان نفهم عدم 
قدرة هولاء على تمييز اللدرافات عن القم الدينية فان الاعتقادية الدرفية 
لدى الأولين ع وصیق نظر هم 3 وعدم مبالامهم باثثر اث الثمين الذي 
خلفه التصوف الستي الأول » وانصرافهم عن دروس التاريخ » کل ذلك 
يجعلهم أميل - فيما يبدو ا ی حذف التعبير عن التجربة الدينية الصحيحة. 
واذ نزع الأولون والآخمرون معا ء ومن غير تمييز » البذرة الصا حة وغير 
الصالحة معا » فانهم قد تکاتفوا على كنس الارض وتبيئتها لقبول بذرة 
۳ 


ثقاقة زمنية لم تننج مع الأسف إلا حصاداً يضمر خرافات جديدة هي 
خرافات أعظم ضرا ء وأمضى ابادة . وهنا چم الخطر ؛ لان اجطاث 
الطقوس وااریاضات الصوفية يجعل الجد دين يبيدون التصور الصو في لحة 
الله من جهة » وينضبون من جهة اخرى يتابيع الدين ذاته ء فماذا يكون 
النفع الذي سيجنيه من ذلك الاسلام » وسةجنيه الحراة الدينية للبشر أجمعين؟ 
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في الشرق 1۱ادنو 

ينبغي للباحث الدي يود در اسة التأثير الضاد للثقافة الغربية في الشرق 
الأدنی » ذاك التأثير الذي بدأ بالظهور منذ آمد قريب وما زال حى يومنا 
هذا بمثابة قبس ضعیف یلوح في الافق » ينبغي له أن یرس من احتمال 
للوقوع ني خطأين متقابلین هما : 

آولا" . - خطاً الاعتقاد بأن اخلاف الحالي يشبه بوجه من الوجوہ 
اللحصومة القديمة الي قامت بین الثقافة العربرة والثقافات الفارسية والوونانية 
في العصر الوسيط ؛ فمن اللطل في الواقع أن نتخيل حدوث هذه 
الخصومات القدية والحديثة على صعيد واحد . 

انيا  .‏ خطاأ التغاضي عن الدروس الي ينبغي استجلاوها من 
الماضي . فمن البیتن أن التاريخ ينصب دوم شركين يتعرض الورخ 
لاوقوع في أحدهما ء کا يتعرض (رجل الأعمال ) للوقوع في الآخر . 
فااورخ يشعر بصعوبة عندما يحاول ألا يقرأ أحداث الاضي في وقائع 
الیوم » ( ورجل الأعمال ) يتحرر من الماضي بسهولة مسرفة ويكتفي 
بأن ينظر نظرة سطحية عارضة لما يبدو أمام عينيه . 

وحسبنا تحن أن نشیر بايجاز ‏ ودون الدخول فی التفاصيل إلى جملة 
التأثيرات الي فعلت ي أو ضاع الجتمع الاسلامي القديمة وغايتنا من هذه 


۱۵ ۵ 


الاشارة تبيان أن ما ينُدعى [صطدام المدئية الغربية بمسلّمات الشرق الأدنى 
پنتلف اختلافاً ناما عن الصدمة الي أصابت الفكر الاسلامي في العصر 
الوسيط » حين التقی بالثقافات الیو انية والفارسية 2 وتتضمن هذه النظرة 
الاجمالية ما نشاهد : 

. من الناحية الأقتصادية‎ ١ 

في حقل الزراعة . - كالاختصاص بي أذواع الزراعة الصناعية 
و انتشار الري الستدیم . 

5 حقل الصناعة  .‏ کادخال التقنية الحديشة »> وتنشيط الدولة 
لاصناعة ا حدیثة ني العامل . 

يي ميدان وسائل النقل وااواصلات 8 

في ميدان استثمار الینابیع البترولية ور صد آموال ضخمة في ا حاضر 
لحل معضلة القوة المحركة الي محتاج إليها الصناعة الکبری في المستقبل > 

في ميدان القوة العامة . كاعادة تنظیم ابلییوش وتجهيزها ء والنظام 
العسكري 2 وتنظم الشرطة . 

5 میدان العدالة . س كادعال القوانین الغر بية 04 والحا کم 3 واصول 
الحا مة وفق المناهج الغر بية . وكذلك خلق مهنة الدفاع الي عارسپا 
الحامون الحتر فون والمطالبة پالسلطة التشريعية لصالح الدولة . 
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في ميدان التعليم العام  .‏ مثل فكرة التعليم العام ذانها » وعلى لفقة 
الدولة » مع حضوعه لرقابتها » وكاحداث مدارس وثانويات وجامعات 
على الطراز الغري . وقبول مبدأ التعلیم الابتدائي الالزامي بحمیع الاطفال 
من ایلنسین » وفصل التعلیم التفي عن سواه . وقد بدىء بتشجيعه ببط » 
ف آیامنا هله . 

في ميدان التنظیم الاجتماعي  .‏ كالاستعاضة عن الوحدات المهنية 
القديمة الي كانت تضم سكان الدن والقرى والمناطق وتصل بینهم 
واستبداطا بالفردية الغربية . 

وكذلك تبافت الروابط والتقاليد الاجتماعية والعائلية وا حریات الي 
بدأت النساء ( بل الأحداث من ابلنسین ) باکنساہہا قي ميدان الحياة 
السياسية . 


آما ما يتعلق بالسكان بوجه عام فثمة ازدياد سریع مستمر » بل مفرط ؛ 
في حقل الولادات يهيء أسبابه تنظيم خدمات الصحة العامة ونحسين 
الشروط الصحية في الدن» والتدابير الوقائية ضد الأمراض السارية الفتاكة. 
ومن ا حائز القول بوجود مشكلة زيادة السكان » ( وخاصة في مصر إذ 
يتضاعف عدد السكان کل خمسين عاماً ) . ثم ازدياد الحركة المطردة 
واشتداد الكثافة في الدن الكبرى » والتضاد الاجتماعي القائم منذ القدم 
بین الدن والریف ۰ أضف إلى ذلك الحالة الخاصة الي ظهرت آخیرا إثر 
حشد العمال في المدن الصناعية الکبر ى وتشجيع تشكل النقابات والانحادات 
التجارية . 


ك۷ 


هذا » ومن النافع أن نشير أيضاً إلى خلق أو تحویل الصناعات 
البورجوازية وال التأثیر ات الناجمة عن [حدانها وعن تنشيطها » ولا سیما 
الصحافة الي يتمتع إنتاجها بتأثير یسرف فيه أحيانا أولئك الذين لا 
يدركون مدی المقاومة الذاتية للسكان الشرقيين ء ولا ريب أن هذا الانتاج 
قد وسّع الافاق الاجتماعية كثيراً . 

و ثمة أخير ا وسائل الاستجمام » والألعاب > والملاهي » وكرة القدم . 
رالكشفية ء والراديو » وخاصة السينما الي برهنت على أنها تتمتع بأكبر 
ما تتمتع به التأثير ات الغربية من نفوذ . 


إذ نشاهد اقتباس الالیات التشريعية الي تطورت في أوربه الغربية 
بدافع الفلسفة التحررة والثورة الفرنسية واقتباس المفاهيم الاحری المنبئفة 
عن هذه الینابیع ذانها ء وبوجه خاص ء مبدأ الساو اه بين جمیع المواطنين 
الطائفي ء ومساواتهم أمام القانون . 

م القومية : أي مفهوم ( الدولة ‏ الامة ) ء ذات السيادة والاستقلال ء 
متمتعة بسلطان مطلق في دائرة حدود معينة » ومطالبة بسلطة وجوبية على 
جمیع سكان القطر . 

اجل » ان الفرس واليونان قد أثرو | في الأوضاع الاقتصادية 
رالاجتماعیة والسياسية في العالم الاسلامي ء بيد أن النظرة الاجمالية السابقة 
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تین بوضوح أن المسألة الي نبحث فيها لا تتضمن جرد نتف من التأثيرات 
المحدودة » ني فلة أو كثرة » ہل إا أعمق من ذلك كله » إا عبارة عن 
انقلاب إجتماعي . 

لنتساءل الآن ١‏ هل بصح لنا آن نطلق القول السابق عينه على التأثيرات 
الثقافية الحالصذ » أي على فلسفات الغرب وآدابه وآرائه البديعية ؟ وما 
الذي اشقل الى الشرف الأدنى من هذه الأصول البعيدة الي يقوم عليها بناء 
مدلیة الغرب » هده الأصول ا امعة للأفكار» والمقومة لنلهور آشکاها 
انلارجية ؟ بل فی ضمن أي حد ثم هذا الانتقال ؟ إن من العسير 
أحياناً أن يزب الباحث الغري على ذلك لشده ارتباط الفكر با ينعرب 
عه » ناهرك أن من التعذر ن التأثير الغر بي ني بلاد الشرق الأدنى نحديداً 
دقيقاً ء بغية الفصل بين التأثير ات الثقافية » و مییز بعضها عن بعض . 

إن إدخال الأوضاع ابندیدة الاقنصادية والسياسية ء وقلب الأوضاع 
القديعة » بل إعادة صهرها » كل ذلك يقتضي قيام عوامل ضمنية توتر في 
الافکار » وني المواقف » وف القيم . ومن ابللي تماما أن عمق هذه 
لتأتير ات پنبني ألا يقاس بنسبة كتلتها فحسب بل بنسبة كثافتها أيضاً ء 
وبوجه حاص . ولو أن الأمر يتعلق بأوضاع مر تبطة ارتباطاً وثيقاً بجملة 
قم وضعية کا هي حال احقوق العامة ء أو الحقوق الدستورية » أو 
خدمات الصحة العامة أيضاً » لغدا من الحال أن نومن بفوزها في أي 
عطر من غير أن يواكب ذلك انتقال الأفكار الثقافية الي تبرر شرعیتها » 
وتكفلها » ويكون من الممكن عندئذ إدراك هذا الانتقال بصورة واضحة » 
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إلى حد كبير أو صغير ۔ وهذا الأمر یفسر لنا السبب في أن القيم الغر بية قد 
وجدت بين طبقات الثقفین ء وطبقات المحترفين ء زبائن أوفياء قائعين 
قناعة كافية مستمسکة» ( وعلى الآقل في دائرة مهنهم الخاصة وأوساطهم ) » 
وقد دعمت (قامتهم في ديار الغرب للدر اسة هذه القيم» کا دعمها (طلاعهم 
العمیق » إلى حد كبير أو صغير » على الأدب الغربي . 


ولكن ٠‏ على الرغم ما تقدم » فان التأ ثير العا کس ضد الثقافة الغربية 
موجود؛ ولا تضعف حقيقة وجوده هنا عن وجوده في سائر الاحوال . 
والحق ان تبني العوامل الاقتصادیة والاجتماعية والسياسية رهن بتأثير من 
يتبذونها وبمكانتهم ؛ کا هو رهن بقيمهم الثقافية . إن المسألة الي تثار 
هنا هي ذانها الي تار دوما » ألا وهي مسألة الغايات . وقد يتراءى خلال 
فترة من الزمن أن الفاعليات انار جیة والأعمال الفردية » حيادية » أي 
غير مرتبطة بأية منظومة اخلاقیة . غير آن تقادم العهد ما يلبث آن يظهر 
أن النتائج تتسق مع خصال القيم » وأنها برهان صادق یوید ميز تہا ا حقیقیةء 
وبرجع السبب في ذلك إلى أن الیم الأخلاقية و القيم الثقافية هما اللتان تحددان 
معا الدوافع » والدوافع هي الي تحدد الغايات دوماً . 


وقد يبدو أن ما قدمت ذكره مبتذل كل الابتذال » وبدهي كل 
البداهة » حى بحسب امرء أنه لا يُكافء مشقة العناية به » وإني لأعتذر 
عن ذلك باعتبار أن فریقاً کبیر؟ من يلاحظون أمور الشرق » ولا سيما 
عام الصحافة » یتبعون خبالحم فیظنون أن وضعاً غريباً قام في بلد شري 
إنما يمارس وظيفته بايقاعه الغربي الأصلي ذاته » ونحن أنفسنا نميل إلى 
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الاعتقاد بأن إدخال التقنية الغربية إلى أي مجتمع كان سيودي حتمآ إلى عين 
النتائج الي واكبت قيامه ني الجتمع الغرني » إثر الثورة الصناعية التقنية . 
أجل . قد يتعذر أن ننكر إمكان ذلك ء ولكن عليئا أن نلاحظ أن هذا 
الادعاء مبني على مقدمة رما كانت خاطئة ؛ فليست الاورة الصناعية هي 
الي حددت تطور المجتمعات الغردبية » بل الفلسفة » أي السبب الباطتي 
الذي وجه طرق استثمار الا کتشافات والافادة من الوسائل التقنیة الحديدة. 
وأنا لا آومن بأن اقتباس التقنیة يقتضي حتماً ألا يفصل عن اقتباس الفلسفة 
الغربية بل إن الأمر الوحيد الذي يمكن تأكيده بيقين هو أن هذه الوسائل 
التقنية ستهز الالية الاجتماعية كلها في بلاد الشرق ۰ وأنْها ستقود إلى تغيير 
في الأوضاع الاجتماعية » وإلى توزيع جديد لقوى المجتمع . 


ينجم عن ذلك أن القول الفصل لا یمود إلى الأوضاع المأخوذة عن 
الغرب » ولا إلى الوسائل التقنیة المقتبسة منه » مهما بلغت من الكتلة 
والضخامة . کا أنه لا يعود إلى التطور اللحارجي الذي حدث في القرن 
اللاضی » وإنما برجم إلى رد الفعل الداخلي ضد الفيم الثقافية الي تحاول 
الظهور ني المجتمع الاسلامي لتشفع لتلك الاعارة . إن كل شيء منوط 
بقدرة الجتمع الاسلامي على أن يذود عن حياضه » ويحمي قيمه وتقاليده 
الثقافية ضد اجتياح الغرب » فاذا لم ينجح في هذه الهمة فانه يفقد من 
حيث هو مجتمع إسلامي » ويصبح بالضرورة نسخة عن المجتمع الغرلي » 
نسخة صادقة إلى حد كير أو صغير ؛ متحاياً بصفات ثاثوية حاصة ببلدانہ 
وبلهجاته المحلية . 
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ورب معتند یقول أحياناً إن هذا المصير سبکون ملبيعرا ماما » وان 
شطري المدفية الغربیة سہجتمعان تارة آخری , وهذا القول حق لا ينتار له 
الريب في هذه المقملة . فمدنية الشرق الآدنى. ومدنية العام المسمى بالعالم 
الغرلي ؛ ترتبطان برباط وثيق . وقد وجد تداخل بینهما قبل ظهور 
الاسلام وبعد ظهوره . إن الیونان قد نہاوا من البتابیم الشرهية ثم أعادوا 
بعد زمن الأصل الذي استقوه . أعادوه في أشكال بلغ من نانا أن 
أصبحت آصوفا تکاد لا تعرف ۰ وبذا رجع ما آخذوه ٠‏ ودخخل ف النیه 
الفكرية لمدنية الشرق الأدنى. و عة عوار وتأثيرات معروفة تماما وهي 
متبادلة بين ا لحائہہن . لقدكانت المسيحية ثي العصر الوسيط . وكان الاسلام 
ي ذلك العصر . درتبطان بصلات قرابة روحية وفكرية بعود الفضل فيها 
إلى تراما الشتر لك وم‌ائاهما المشركة . 


غير أن الاعنراف بأن العام العر بي كان جزءاً «تدماً للعالم الغر بي بالعی 
الاوسع > ينبغي ألا یاسینا أنه ظل في الواهع جزءاً مستقلا" ء وأنه نہل س 
الأصل المشترك ماکان يرغب فيه » أو ماكان يحتاج إليه . وأنه أعاد صهر 
ما آخذه ضمن مبادىء ثقافته الخاصة . وإذا نظر نا إلى العناصر الأر بعة الي 
تعتبر بمثابة العناصر المقومة الاصلية لجتمع ما ء وهي . فلسفة الفن › 
والصبغة العقلية ( أو الحرية الي بتیحها المجتمع لتنمية المعرفة والعلم ) ء 
والعقائد ا میتافیزیائیة ابي يعرب عنها بالدين ر أي الفكرة الي يكو نما الناس 
عن علاقتھم بالكون ) » والتقليد الاجتماعي المشترك الذي يصل هذه 
العناصر بعضها ببعض ٤‏ فاذا نظر نا اليها وجدنا أن موقف المسلسین كان 
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يختلف اختلافاً بین عن موقف الغربيين » پاعبار عنصرين منھا على الأقل. 
وقد دهش الباصون في آغلب الأحان لرد العرب للفن وللادب 
الفنى الاغر يقيين . وأنا أجازف بالرأي القائل إن أوجه سبب هذا الرد هو 
أن الفن اليوناني فن مجسد » پرٹکز كيانه إلى الانسان ۰ ذاك العام الصغیر 
بالمعجى الأوسع . إنه فن إنساني غي في أرفع مستویاته ٠‏ ولكنه ( وينبغي 
ان ندهش لذلك ) لم يكن البتة ( على الرغم من الأملاطونیین ) فنا ینعی 
عناية عميقة بفلسفة رويا المحرك الا كبر للكون ۰ ولا بسر العام وأعجو بته 
ومعجز ته. وهو فن لم يبال إلا نادراً عنحی مصير الانسان» وبالفدر الذي 
درتقبه وراء دائرة المرئي والملموس. لقد كانت هذه الامور موضوعات 
اساسية رئيسية في نظر الفكر الاسلامي . أجل إن العرب لم يككونوا في 
حياتهم الیومیة أقل اتصافاً بالصفة ر الادية » من اليونان » ولکنهم 
عرفوا أن الانسان لیس مقياس جميع الأشياء ولم یعرف ذلك سوى 
نفر قليل من الیونان ‏ ولا يصدر هذا الموقف ا موسوم بأنه ( ديني) عن 
الدين نفسه » بل من الأصح أن نقول : إن الدين قد اضفى حلته » 
واسبغ لونه » على عنصر متمم لكل ثقافة في الشرق الأدلى » بل لفهوم 

هذا الشرق عن الحياة . 
وإن ما ذكرناه ليميز الطائفة الاسلامية عن المجتمعات المسيحية 
الغربية أعظم تمييز . فقد ظلت الكنيسة المسيحية أمينة لأصوها الستمدة 
من الشرق الأدنى » وأسهمت دو ماني الموقف اللحاص ببذا الشرق . 
ولكنها وجدت لزاماً عليهاء وهي في أوج سلطانها في العصر الوسيط 
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أن تشهر حرباً لا هوادة فيها ضد الميول الانسانية عند رعاياها الغربيين 
وظلت هذه لغرب بالاجمال ء حرباً لا امل یترتمی منها » وقد تجلی 
التمییز السابق بوجه أخص في نواح ثلاث : 

ففي الناحية الاولى يلاحظ استمرار ا حقوق (الیونانیة - الرومانية) 
في الغرب وامتدادها ما تتضمن من أطر تجريبية خالصة . في حين 
أن الشرق السلم كنسهاء باستثناء بعض التفاصيل التي اقتبسها وادخلها 
في ميدان الشرع الديني أو الموحى به . 

ویلاحظ من الناحية الثانية أن التسلسل المسیحي يقوم بوظيفة حكم في 
موضوع الاسرار من جهة ؛ ويحمل في تضاعيفه تراث (رومة ) 
الامبراطوري من جهة اخری » ولذا فانه قد خلق أنماطاً من الاوضاع 
المتحلية بالسلطةء وعمل على صياعة الفکر الديني داخل قوالبها من جهة» 
كما عمل من جهة أخرى على دمج هذا الاسلسل ذاته وجعله يتكامل في 
وسطه الزمني . أما الاسلام فلم برض بوجود أوضاع منظمة رسمية . 
واكتفى بأن وثق ني معظم الاحيان بعمل طائفة من الدكاترة(1) الذين 
جھدوا ليحفظوا فر دية الوجدان الديى فيما وراء الحدود العقلية للتوحيد 
القرآني . ۱ 

أما الفارق الثالث ؛ فلعله أهم الفوارف وأجلها مغزى ؛ وهو يتناول 
الفرق بين دوافع الفكر الفني وبين نتاجه أو حياة التخيل . فقد استطاعت 
)١( <<‏ يطلق هذا الفظ على علاء اللاهوت والاحبار الثقاةء ولا سها في 
العصر الوسيط ( ا تر جم) . 
٦٤‏ 


الوثبة البديعية في العالم الوسيط المسيحي أن تعرب عن نفسها كأقوى ما یکون 
الاعراب » بأ ننتجسد في فن العمار الدييي » وني التصوبر بوجه خاص » 
حى أن الحصال المعمارية لتسيطر على الأدب التخيلي ني العصر الوسيط 
السيحي . وأعتقد آني أرى في النداء الموجه الحواس » وللتناسب 
المعماري ؛ وللتمتیل البصري ء التباشير الأول لانبعاث المیول الي أشرنا 
إليها سابقً في الفن الیونانی ‏ ولم تزل النهضة خاضعة الكنيسة » وهي 
أقرب التجسید منها إلى ا خاذ الانسان مركزاً لما > ولكن تطورها في عصر 
النهضة يدل على آنبا كانت تستعد منذ الوقت السابق للمطالبة بمكانتها 
الاولى » على اعتبار أنها مط مستقل ومتميز من أنماط الاعراب عن الفكر 
المشري . 


أما وثبة العاطفة البديعية في العام الاسلامي العريي » فقد انسابت 
في أشكال العطف ؛ وي هيجانات أدق » وذلك عن طريق تلمية فن 
الكلام أولا” » أي البحث عن الانسجام اللفظي الذي يور في احیال عن 
طريق السمع » ثم عن طريق لحري وحدة العا م الصوفية » وحدة هوية 
اله القرآن ۰ والمبداً الذي لا یکمن فقط وراء الكل » وإنما داخل الكل . 
إن التصوف في الاسلام يقابل التصوير في الغرب » وكلاهما بوٴلف جملة 
محاولات بحعل سر الالوهية مدرکاً » إن م يكن ظاهراً يتبدى للحواس » 
هذا السر الذي يقصر العقل عن إدراكه الا بصورة ضعيفة مختلطة . بيد 
أن التصوف والتصوير يختلفان في طرق معابحة الموضوع ء فالتصویر يعتمد 
الاستعارات البصرية الي نحدد موضوعه فتجعل هذا الموضوع إنسانياً › 
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ولكن الموضوع رج في الاسلام من حال الاحساس الحالص ويصير 
بقدر شر وجه هذا مولفاً من استعارات كلامية حفظ عليه انصافه بصفة 
السر ٭ وتسمو بنعته کواقع فوق مسنوى البشر ء ولأن وجد متصوفون 
تي الغرب » ووجد بتاوون في الشرق ء فان ذلك لا يضير من قیمة الحكم 
الاجمالي السابق » ولا يحد من صوابه » وعاية ما حاولنا إيضاحه هنا 
يتلخص في تبيان العناصر الي عیز بنية العصر الوسيط الاسلامي وبنية 
اماطه ؛ وقد حرصنا على أن يكون إبضاحنا جاياً قدر المستطاع . وينبغي 
لنا » ون حدد اللتصال الممرزة لکل من هاتين البایتین » ألا ننسى أنبما 
تصدران عن أصل ثقانی مشترك . 


وقد حدث ني أواخر العصر الوسيط تغير في اتزان الصاصر المقومة 
لكل من هذين المجتمعين » فاندفع كلاهما في مسالاك خاصة اجتذبته إلیھاء 
فانساق » وأسرف في الاندفاع نوها » وني اشراعها . ففي الغرب جاءت 
النهضة بنزعتها العقاية وقدمت الوسائل الي ساعدت الوثبة الانسانية على 
التحرر ما فرضت الكنيسة عليها ءن قیود ؛ فأفلعت بسرعة » وأفلع العقل 
الغربي نفسه » عن الاهتمام بالوقائع الحارجة عن نطاق الانسان » والي 
هي فوق طاقته . أما الثقافة الاسلامية تي الشرق الأدنىفقد مزجت العناصر 
العقلية والبديعية لحياة البشر و دجتها ف إطار منظومة فكرية رقيقة للغاية » 
ولكن هذه النظومة كانت حتاج إلى تأیید حارجي متين ويكون من شأن 
هذا التأیید » فیما لو ونجد ؛ أن جعلها أكثر اتصافاً بالصفة العامية . بيد 
أنه يكون من جهة أخرى مانا لها من التبخر الذي أصابها في الواقع . 


٦ 


وقد نحم عن اتصاف تراث هذه المنظومة بصبغة عقلية متجمدة . 
وبالتالي بصفة الحفاف والتقصیر » نجم عن دلاك عجز هذه المنظومة فيما 
بعد عن وضع حد يحول دون جموح الخيال . ويحفظ الاتزان الذكري 
لقد ذهب الفكر » والفكر شيء شخصي . وضل في غياهب احراف 
مقصود » فصار بعد احرافه عن وره زائفاً » وأصبح الومنون بد 
عاجزين في میدان العالم الراهن ۰ قاصرين عن تمييز ما هو واقعي ( حين 
يتعاق الأمر بالوادث المادية) أو تھی رز ما هو عادل اذا تعلق الاثر بالقيم) ؛ 
قاصرين عن ييز ذلك وتفريقه عما هو عبث وافتر اض » إن م نصفه بأنه 
خطأ وخداع . لقد أضاع العام العربي آنثذ ملكة الحا كة بصيغة الحدود 
العلمية المشخصة الستندة إلى مو ضوعات متحققة » وزالت في الوقت نفسه 
دقة الادراك الحدسي » فضات حياة التخيل » کا ضلت الحياة الروحية . 


وفجأة » قامت الحركة الوهابية في منتصف القرن الثامن عشر » 
فألقت تحديما لذاك الاستذلال الذي أصاب العالم العربي السلم ۰ تحدیہا 
لذاك الكفر القومي . ولعل من العسير أن نبالغ ني بيان الدور الذي حققته 
هذه الحركة إذ نظفت الميدان من الإسراف المتر اکم منذ عصور » وأبانت 
قواعد إعادة بناء الفكر الاسلامي . غير أن الشرق الأدنىقد تعرض طجوم 
الوسائل التقنية العسكرية والاقتصادية والعلمية » ذاك المجوم الغربي المتكتل 
کا بنا سابقاًء والذي بلغ الشرق قبل أن تنجز ا حرکة الوهابية إداء رسالتها. 

ويزعم الکتاب الشرقيون بوجه عام اليوم » أو يخيل إليهم » أن 
التأثيرات الغربية » والتغييرات الي نجمت عنها » نما فرضت بالعنف 
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فرضاً على بلاد الشرق الأدنى . وليسس هله الفكرة صحيحة إلا ضمن 
حدود ضيقة نسبیاً . والواقع أن جل هذه التغييرات قد تم على أيدي فئات 
وطبقات من سكان البلاد أنفسهم . وما زالت هذه التغييرات تعمل عملها 
الحسن . وما زالت هذه الاوضاع ابلیديدة تثابر في عملها الیوم : وإنما 
حدث ذلك على النوال المذكور بسبب أن أولئاۓ الناس قد شعروا اما 
بالاحتیاج إلى هذه التغییر ات . أو بجاذبينها احاصة ء ويعي ذلك هم 
عزوا إلى الأفكار الخديدة آهمية أكبر > وقيمة أعظم » مما هو مقرر في 
حدود الافكار التقلیدیة . 


إن اكتساح الأوضاع والقيم الغربية » وعجز المجتمع القسديم عن 
مقاومتها بنجاح » کل ذلك ينبغي أن يُعزى لضعف خفي کامن تي المجتمع 
الاسلامي نفسه ء فقد عرفت المدنية الاسلامية ثي الشرق الأدنى كيف تم 
التوازن الاجتماعي المتمیز بجمیع الاعتبارات خلال عصور طويلة › 
ولكنها لم تخلص إلى إيجاد وحدة ثفافية حقیقیة وتكويمها تکوینا تامآ . فاذا 
نظرنا إلى أوضاع السلطان والطبقات الحا كة و جدناها تمارس منذ عصور 
منظومة أخلاقیة تستند إلى قم مأحوذة من التقاليد التسلطية القديمة في آسیا 
الغربية » وهله القيم بعيدة كل البعد عن القیم الاسلامية . وقد كافح ممثاو 
الثقافة الاسلامية ضد تلك م الثقافة المقاوبة 4 وشنوا عليها حرباً لا دوادة 
فيها ء ولكنهم لم يفوزوا بالنصر . 

وبعبارة إجمالية » إن العیوب التي لا يفتأ الناقد الشرقی يعزوها أبداً 
إلى العالم الغريي تحت عنوان و المادية » » هذه العيوب كانت متأصلة في 
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الماضي داخل الطبقات الي حكمت في العالم الاسلامي وقد التز مھا سابةاً 
عدد من المنتمين إلى الطيقات السماة بالطبقات التوسطة » طبقات رجال 
الاعمال بله رجال القانون . 
لقد كان المجتمع إذن متصفاً بفقد الانسجام الداخلي الذي كان نصف 
حفي ء وإثما شق الغرب طريقه في قلب هذا المجتمع . ونجد أن الطبقات 
الحا قة قد شجعت دخول الغرب عوضاً عن مقاومته وشجبه » فلم يكن 
( نابليون ) هو الذي آدحل الوسائل التقنية العسكرية والصناعية في مصر ع 
بل إن ( محمد علي ) هو الذي طلب ذلك وعمل من أجله . إن الغربیین لم 
بدعوا لتبي القوانين المدنية » والأوضاع النيابية » والتعليم الالزامي ؛ 
وحرية الصحافة ۰ بل الشرقيين أنفسهم ہم الذين طالبوا بذلك كله . وهل 
بحسب إنسان أن حب ا ال وحدہ هو الذي دعا الغربيين إلى إيجاد دور 
للسينما في جميع مدن الشرق الأدنى » أو أن الرغية في إدخال السرور على 
نفوس الغربيين هي الي دعت لتنظيم شواطىء الاستحمام . إن الحوادث 
تفوق في تعقدھا حد الصیغ المبسطة الي يستعملها الکتاب ء ويتبغي أن 
بنظر بعين الاعتبار إلى نصيب الفروق المحلية الخاصة بكل قطر أو بلد » 
بل ينبغي اعتبار أنواع أكير من التباين . 
ومن المکن : بوجه عام» أن نميز مرحلتين ني هذا التطور : أولاهما 
مرحلة إقبال الحكام على تلقي الأساليب العسكرية والادارية » وقد نتج 
عن ذلك ازدياد نفوذهم ازدياداً كبيراً» ودعمت اقم و المادية ؛ للمدنية 
الغربية عند نقلها إلى مجتمع الشرق الأدنى » دعمت القيم و المادية » الي 
۱۹۹ 


كانت موجودة من قلى . وفتحت ميادين واسعة جديدة يستثمرها الغربيون 
أو بسنئمر ها الشرقيون أنفسهم ۰ و ینجم عن هذا التأديد والدعم اشتداد 
التباين الداخلی و اختلال التوازن تي ااتية الاجتماعية فحسب ء بل نتج عنه 
اضطراب الفاومة وفسادها حى صار النهافت والشتت داخل الجتمع 
الاسلامي منذ ذلك الحين مسآلة مفتوحذ ظاهرة للعيان آمام الناس جميعاً . 
القدعة آداو ها لو جانا أن تالگ الرسالة كانت مشفوعة پذقدان الأمل النام ء 
ولذا شعر الکتاب الغر برون في نهاية القرن الاس عشر على العمومء شعروا 
عو رآ مسقاً بحلول عهد الاتعطاط والانهبار في الاسلام . 


وأما المرحلة الثانيةفانها تكشف عن وحي غرلي صرف > غير أن 
القائمين به هم شرقيون أيضاً . وهذا الوحي يتصل بالطبقات ابلديدة من 
المتعلمين والمحترفين الذين نمآوا في الدارس الغربية وتشربوا عقيدة 
الشغف بالمثل العلا الانسایة والتكاملية تاك المثل المي قال بها المنتحررون » 
أو أنهم اعتقدوا » في كنف مستوی دون الستوی السابنی » أنهم وجدوا 
ضالتهم في الأوضاع الحةوقية وني أنماط الحىكومات الغربية فائئذوها 
وسائل تساعدهم في الدفاع عن أنفسهم ضد الاستیسداد الداخلي وضد 
الاكتساح الغرلي من ال حارج . 

وحن لن نسهب ني تحليل هذه المرحلة الي وجدت في فترة ما بين 
الحربین بوجه خاص . وهي مرحلة ذات تفاصيل معروفة تماما » وإن 
ما يلفت النظر في هذا التطور هو الفاعلية الرائعة العاملة على نشر الصيغة 
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الغربية » وقد بادلت في جميع بلاد الشرق الأدنى ۰ ولکنها م تذل بدافع 
مبادهة السلطات الأوربية بل بدافع تام على وجه التقريب من الطبقات 
التوسطة والمحترفة ؛ وعلى رأسها المحامون والصحافیون . وقد ولدت 
هذه الفاعلية من استمرار المربية الغربية خلال جيلين. وصارت جميع مفاتیح 
السلطه الآن بين آبدي أداس تأثروا بالثقافة الغربية وأدخلوا وسائل غربية 
في كافة حقول الحياة القومیة . ول بفعلوا ذلك لالہم قدروا منمعته حق 
قدرها بل لانه بدا هم من الطريعي قيامهم عا قدموا به على اعتبار أنه أمر 
واقع لا ريب فيه . إن أحداً لم يشرع مسألة دخول الثتاة إلى ابداسة 
المصرية » غير أن ذلك لم يمنع الفتاة من دخحوطا . 


وقد یکون من الغريب إلى حد ما ء أن نقول إن الوسيلة الي وطدت 
سلطات الطبقات المستغربة وأيدت دعائمہ هي ( على ما في ذلك من منارقة) 
القومية . إن الةومية هي ذانها فكرة غربية وقد لزم على أتباعها أن بخلقوا 
غایانهم ويبلغوا أهدافهم وقد الوا بالفعل هذا التأبيد فذهب ہہم الظن 
عندئذ إلى جواز تنظیم آوضاع بلادهم على منوال تنظیم ( الدول - الامم) . 
ولکن القومیة أخذت تفقد روحها الغربية ؛ كلما قطعت أشواطاً جدیدة 
في مضمار اجتداب ابلمامیر لتأییدها » وهذا یفسر بالرأي القاثل إن 
بذرة الا حطاط والتهافت تكمن في ذروة النجاح ذانما ومن الطبيعي أن 
ابلماهیر لم تستشرق ء با لمعٰی الصحیح . بل انبا آبدت مناهج و الزعماء ؛ 
الةوميين » وفهمت مناهجهم هذه على ضوء أفكارها التقايدية في موضوع 
الدولة والمجتمع . وعندما استلم الڈومیون الحکم وفازوا بالسءلطان تجلی 
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لحلاف الداخل الذي یکمن دوعاً بين الفئة ا حا قة وبين ضغط البيفة 
المستمر » وأصبحت بيئة واعية بافلاس الغرب العنوي وبافلاس المستغربين 
فكثر ت مطالبها وعظم إلحاحھا . 


وأعتقد آنيي لا أبالغ إذ أختار كلمي و الافلاس العنوي » للتعبير 
عما أريد > والواقع أن فترة ما بعد الحخرب الاولى قد بدأت بكشف القناع 
عما يوجد من فارق بین المثل العلیا الانسانية الي يعرضها الغرب وبين 
عدم مبالاته بالقهم الانسائية أثناء ا حرب ۰ فبداً النشور و التحول مند ذلك 
الحين ء على الرغم من أن ا حرب الاولى لم تكشف سوى جانب من هذا 
القناع » وبقی نصف آخر منه » وكان من ابلائز أن تعتبر المسألة كحالة 
خاصة إستثنائية وأن في وسع الدرعةراطيات على الأقل أن تلم شعثها ٠‏ وتعيد 
تأليف فواها المعذوية » وحسب المستغربون مهم اختار وا الصراط القویم . 
وني ذلك الوقت تماما استلم ایل ابشدید أو ابدیل الثاني من و الزعماء » 
القومیین دفة الحكم » کا رأيتا . ولکن الوة ما لبئت أن اتسعت وازداد 
ظهور ها بو ضوح وبدا لعين الشرقيين تفسخ الجتمع الغرني و فساده بدافع 
عناصر من داخله » ولحظ الناس في الشرق پدهشة الاحراف الاقتصادي 
واستغلال الا کتشافات العلمية والتقنية في سبيل إختراع أدوات التدمير › 
کا آنهم شاهدوا إسراف النافسة ا حزبیة . ولحظوا الرياء الماثل في عرض 
لوائح الواثیق القاضية بالتعاون و بالارادة الطيية من جهة » وف الحصومات 
المترايدة باطراد من جهة رى ( وكان ذلك يدّرى لسوء الحظ أوضح 
ما رى في الشرق الأدنى ذاته ) . 
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ويكلمة واحدة ؛ إنهم أدركوا جميع الاضطرابات الي تعمل في 
الجتمع الغر بي . واغتذت قابلية عدم التصديق الوقحة بهدا الشهد فانتابت 
الوساوس الريبية جملة المنظومة ا حلقیة الغربية العامة واللحاصة , وقد أيد 
ذلك كله ودعمه تطبیق الأوضاع الغربية في البلاد العربية والعیوب الي 
رافقته . مثل أثرة الاحزاب وافلاسها في ميدان القضایا الاجتماعية » 
وتفسخ الادارة » وعدم كفاية العدالة المديدة (هذه العدالة اليم يفهمها 
السلمون الماوسطون فهماً تام . انظرواکتاب توفيق الحكيم ال ید وعنوانه 
و يوميات نائب في الأرياف ۰ . أضف ال ذلك تفکك الطوائف الي 
كانت متحدة من قبل وإقامة الحدود بين ( الدول ‏ الامم ) ابلديدة ) 
وعدم الحساسیة الاجتماعية الي ترافق انتشار مدهب الفردية » وفقدان 
احترام الواضعات الاجتماعية الراهنة . فمن هذه الأسباب كلها نشأت 
أخيرا موجة من الكره » إن م نقل من الاحتقار » تتناول كل ما یتصل 
بمدلية الغرب . 


ويجب ألا ننسى بالطبع عنصر العداء ضد عدوان الغرب في الحقل 
السياسي . غير أن هذه الناحية لا ينبغي أن تدخل في موضوع دراستنا ؛ 
وتتخلط به » ما دامت عثابة عنصر يزيد الحلاف الداخلي إضطراعاً » إن 
لم يقل يذهب به إلى درجة الزیف . وقد قامت حرکات كحركة ( الاخوان 
ا مسلمين ) وهي من وحي شي حالص تہدف إلى كنس جميع التأثيرات 
الغربية وجميع هذه المركات تمر على المسألة الرئيسية مر الكرام . والحق 
أنه لیس من الممكن غض الطرف عن ا مستوردات الغربية . وإن الحياة 
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العامة كلها ء واطياة الاقتصادية الى حد كبير» تدخلان في آلية المنظومة 
الغربية حى أن كلمة و صار عصريا » إنما تشير إلى معنى و صار غربياً ٠‏ . 


بيد أن من الحال أن يتبع العرب ء من جهة آحری . تبح ابامهورية 
التركية ء من غير أن يبيدوا ولذا فان المسألة تتطرح على الشكل الآتي : 
كيف يمكن في عال تتقدم فيه الوسائل التقنية بصورة لا مثيل ها » وتنتظم 
الصناعة على سدم يز داد اتساعه باطراد» كيف يمكن تثبيت القيم الاجتماعية 
من جدید وتأبید المتل العليا للثقافة الاسلامية على وجه يتيس إعادة باء مجتمع 
مستقر قائم على نظام اجتماعي متسق ومتين 3 وأن يكون في وسع هذا 
الجتمع أن يحفق دورا فاعلا” إنشائيا ٢‏ 

إن الاختلاط الملحوظ الیوم ي البلاد العربيسة يستند ني أساسه إلى 
اختلاط في الفكر » ویکاد يكون من المتعذر أن نجد تحليلا” صادقاً دقيقاً 
للحوادث » بل يشاهد على العكس الاقبال على اجار ار أفكار تافهة كالفكرة 
المہتذلة الشهيرة القائلة و إن الغرب مادي » والشرق روحاني ).وقد 
وصف الدکتور طه حسين هذه الفكرة المبتذلة بقوله نها وجئون حالص (۱) 
وهو وحده على ما أعرف » حاول استخلاص القائق الراهنة ء والتصريح 
الواضح بأن الوسيلة الوحيدة الي تساعد مصر على أن تخلق لنفسها حياة 


ومن الق أن الضارة الا وروبية عظيمة الحظ من المادية » ولكن من الکلام 
الفارغ و السخف الذي لا يقف عنده عاقل أن يقال إنها قليلة الحظ من هذه المعاني 
السامية الي تغزو الارواح والقلوب » ( المتررجم) . 
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مستقلة ني العالم الحديث هي ر أن تأحذ عن الثفافة العر بية أحسن نواحيها . 
وأسوأ نواحیزا ء ما يسرنا و عا لا يسرنا )١۱(۷‏ . 

وعلى الرغم من ذلاث فان هذا التحليل ذاته لم يباغ درجة كافية من 
العمق . ويب على الباحث أن يبدأ بقبول ا حقیقة الالیة : وهي أن عناصر 
المدنية الغربيه اي أدحلت حاليا في الشرى الأدنى هي عناصر مادية» وأد 
هذا الأمر لا يمكن استنابه في الواقع . بيد أنه ماکاں کل عمل بر تبط ضمن 
حدود فة معيئة ۰ شیم إحتماعية وأحلاقية . فان الاعیاد على استخدام 
الوسائل التفنیه ااغربیة ينطوي على أحكام شمورية أو لاسمورية تتناول 
المواقف الشخصية . وثمة أمران يفسران السبب في أن الم الغربية الضمنية 
م تفهم حق الفهم : أولما أن الذين تثلوا الوسائل التقنية الغربية على وجه 
«بدع هم أيه صغيرة . وأما الآخرون فقد ظلت المسألة في نظرهم قاصرة 
على مارسة مهنة مكتسبة . وهي مهنة بقیت خارجيسة بالاضافة إليهم . 
أضف إلى ذلك أنہم كادوا وما زالوا حى الآن پنتمون فى معطم الأحيان 
إلى الطبقات الي كانت حا تمة في الماضي ٠‏ أو إلى طبقة اللا کین العقاریی 
( اللهم باستثناء لبنان ) ؛ يعي آہم ينتسرون إلى هذا الحناح را مادي » من 


(۱) الصدر السایق ( ۱ ص ۰ ) یقول : « لکن السبیل الى ذلك ليست 
ني الکلام پرسل ارسالا » ولا في المظاهرالكاذبة و الارشاع الملفقة » وانما 
هي واضحة بيئة مستقبمة ليس فيها عوج ولا التواء » وهی واسدة فذة ليس ها 
تعدد وهي - آن سير سيرة الاوربيين » ونسلك طريقهم لنكون لم أنداداً 
رلتکون هم شركاء ی المضارة » شيرها وشرهاء حلوها وهرها » وما يحب 
متها وما یکره وما محمد منها وما يعاب » . (البر جم) . 

۱۷۵ 


الجتمع الاسلامي الذي حددناه سابقاً . وعلى ذلك فانهم نقاوا إلى مهنهم 
اہحدیدة مواقفهم القدعة وقیمهم و الادية » ومز جوها مزجا تعفاوت نسبه 
بالظو اهر و الادیة » اللحارجية للوسائل التقئية الحارجیة الي اکتسبوها . 
ونجم عن ثقافتهم ذاما و القلوبة » أو السلبية ء نجم عنها أنہم عجزوا عن 
تقدیر الواقف التقافرة والقم الاخلاقية مر تبطة بتلك الوسائل التقنیه کالطب 
متلا ء وم یعتر فوا بها . وأعتقد أني أجد هنا على وجه الدقة السبب الداخلي 
الذي يفسر فساد الدور الذي تلعبه الأو ضاع الغريبة في بلاد الشرق الأدنى 
کا يفسر سبب قحطها الىقاي . 

بيد أن ظاهرة هذا الوضع ا مو صوفه بصفة جدية أكبر لا تتصل 
عواقف المسلمين تجاه الغرب بل نتمثل في النتائج الاجنماعية والثقافية في 
بيئتهم ذانها . ونحن نجد من جهه اولى أن التأتير ات الغربية الي ترسل یوماً 
بعد يوم جذورها أعمق فأعمق ب المجتمع الءريي » نجدها قد انعتقت من 
ر بقة الفکر الاجتماعي والفكر الأحلاي للغرب ۰ ولكنها من جهة أخرى 
لم تدخل في دائرة الفكر الاسلامي . وسيب ذلك أن القيم وحدها هي الي 
عکن ھا أن تدخل في علاقة مع القع . فلو زعموا أنه لا بو جد البتة سوی 
و المادية » وراء آمور الغرب لأفسدوا على أنفسهم قصدهم الخاص القاضى 
بأن پنفخوا من و الروحائیة الشرقية » داخل ما استعاروه من الغرب . 

فكيف يستطيع المسلمون المتوسطون إذن » بل كيف يستطيع المتعامون 
أنفسهم أن يكوّنوا فكرة عن القیم الثقافية الغربیسة » وعن تلك 
الي توجد في أصل الوسائل التقنية » حى المادية منها ؟ كيف یستطبعون 
۱۷۹ 


العمل على إحكام علاقتھا بالقم الاسلامية ؟ إن دروس الماضي تفيدنا هنا 
وتطلعنا على دلالة نافعة . وهي تذكرنا بأن حيساة الجتمعات لا تقاس 
بالأعوام بل بالأجيال . وقد وجدت ثلاثة أجيال منذ أن بدأت الأفكار 
الغر بية والوسائل الغر بية تكتسح الشرق. وقد شعر الحيل الاول بصدمة الدهشة . 
وشعر اللخيل الثاني با ينعسي البصر . ثم جاء لحيل الثالت فتبنى ذلك في 
مستوى الواقع » ولكن تبنیه هذا قد انکشف ع عجز دون زر ضاء عقول 
جمهرة المسلمين المثقفين . والحق ان الکفاح قد يدأ الآن . و لکمه بدأ کا 
هي العادة ‏ على صورة أشكال عامية تلام حاجة ابلماهیر » وهي حاجة 
لاشعورية عمياء . مثلا” کفاح الأخدوان . ولا يمكن غذه الحرکات ني ذاتها 
الا" أن تؤدي إلى إفلاس معنوي تام بکل معی الكلمة . غير آن المغزى من 
ذلك عثل ي أن هذه الدركات موجودة . ومن الواجب أن تطهر في الميدان 
مقاومة أشد وعياً » مقاومة تعرف كيف تستخدم أسلحة الحصمين ٠‏ 
وتطالب لصالح الجماهير (-حى بالرغم منها) » بالشيء الجوهري ما 
تطلبه هذه الماهیر » وتحتفظ للعناصر التعلمة بالفم الثقافية والمادية 
للخصم . على أن تصب هذه القيم في الوقت ذانه داخل قوالب الفکر 
الاسلامي ء لا بد من هذا كله بغية إنقاد الجتمع الاسلامي ومن أجل سد 
الطريق أمام مساوىء هذه الحركات . 


ون آراد الباحث أن يفيد من مقار ثة هذا الكفاح بالكفاح الذي جرى 
في العصر الوسيط بغية تحریر الفكر الاسلامي من سيطرة الفرس والیونان 
في ميدان الثقافة والفكر » وجب عليه أن يذكر الملابسات والاحداث الي 


۱۷۷ 


حيط بذلك . فقد احتاج الوصول لحل إلى مرور عدة أجيال ٠‏ ول يكن 
ا حل نفس ه كاملا مائة بالائة ٠‏ لأنه اضطر أن يفسح المجال لبقاء تلك الثقافة 
المقاوبة في صفوف الحكام على الرغم من حرصه على إنقاذ المبادىء 
الاسلامية والاحتفاظ بالق البديعية والاجتماعية للشرق الأدنى. وان کتب 
التاريخ المتداولة ترسم مرور هذا الحادث رسماً سريعاً جداً بي حين أنه قد 
استلزم لحدوثہ انقضاء قرون تامة » سواء بعد ( الأشعري ) ء أو قبل 
حاولتہ القیام باعادة التنظيم الواعي لقي ما اقتبسته الثقافة الاسلامية عن 
اليونان. 


ولن تکون مهمة الیوم أيسر من مهمة الأمس . ومن السخف أن 
نتوقع حدونها وتمامها خلال مدة أقصر . بل إن أغاطها هي اکر تعقیداً 
من أنماط ا حلاف السابق في العصر الوسيط . وليس في وسع الباحث أن 
يتنبأ بارتكاسها ونما مرو المنجتم على مثل هذا التدو لیحدٴد المصير . 
ولكني أعتقد برغم ذلك أنني ری منذ الآن دليلين یو كدان وجود نہضة 
ثقامية واعية في البلاد العربية . فهناك آولا" طبقة جديدة من الفنيين نتشکل 
الآن على الرغم من احتياج التقدم التقني في الشرق إلى أن يظل تابعاً الغرب 
خلال سنوات كثيرة قادمة . وقد تبين لي من احتكاكي بده الطبقة أن 
الطاقات والقوى الي ما زالت كامنة في الشرق ستزدھر على مر الأيام 
وسيرتد صدى فعلها لا في حقل الأوضاع والواقف فحسب » بل وف 
ميدان الفكر أيضاً . هذا ون أعتقد من جهة ثانية آني أرى ظهور جيل 
جديد من موجنهي ابلماهیر » ومديري الفگر الاجتماعي . ولا ينبثق 


۱۷۸ 


هذا ابخيل عن الطقات الحاکمة القديمه . وإنما یصدر عن أصول 
ظلت حى الیوم مسلمة بالمعی الدقبق . وتمتار هذه العناصر اللخديدة 
بالاستمساك بصلاتها مع الثقافة الاسلامية القديمة ولذا فانہا ستصبح قادرة 
على إدراك القیم الكامنة في المدنية الغربية وعلى فهم هذه القم وفهم الحدود 
الشخصة - أخيرا ۔۔۔ للمسألة ابي تواجه الشعوب العربية . 


إن کل ذلك رهن بالمستقبل » كامن فيه . وما زال الخيل اب لحدید يافعاً 
وإنه ليتقدم ملتمساً طريقه » ولا يمكئنا التو منك الان ا سيفعل في الغد . 
لقد رد هذا ابخيل سلفاً النزعة الغربية العميقة اللامبالية الي وجدت لدى 
سلفه » کا أنه رد فيما أعتقد الئزعة الغربية الموصوفة بأنها أكثر دقة" والي 
يمكن أن نسميها لاعتبارات كثيرة ياسم طليعة هذا ايليل نفسه » الدكتور 
طه حسین. وة حادث ملحوظ حقاً وهو أن الأدب العرلي في مصرء وهو 
أدب يتحلى بالنهج الفربي إلى أبعد حد ۰ لم يعقب في فترة ما بين الحريين 
استمراراً ونتائج بل م يلق سوى صدى ضعيف في الغالب > وإذا أخذ المرء 
بعين الاعتبار الاسباب الما رجية طذا الانطواء الظاهري بدا له أن الأدب 
يبحث عن صیغ جديدة أكثر تشربا بالروح و الشرقية ؛ » ويتارجح 
مار ددا فی سعيه وبحثه . ول يرض القائمون بالأمر عن نجاح الاسلام السائد 
في السنوات العشر الأخيرة ء وهو الاسلام الستي الذي ازدهر ازدهاراً 
صاخباً » ولكنه ازدهار سطحي يعوزه التعمق الصحيح . والحق أن من 
الضروري أن تنعاد الحقوق ویر جع الاعتبار ء لا للسدة المتصلبة الحارجیةء 
بل للعقل ااداحلي الخاص بالإسلام . وعلى هذا النوال » وهذاالماوال فقط . 


۱۷۹ 


يستطيع الفكر الاسلامي أن بعود الى الوجود تي عصرنا الحاضر ۰ عصر 
الثورة التقنية ٠‏ فیفرض عندئذ قيمه الخاصة على الاو ضاع الحديدة للحياة 
الاجتماعية . إن هذه المحاولة لتحتاج إلى زمن طويل ؛ وقد بدىء بتهيشتها 
بدء رفيقاً: ولكن الهم أنه بدیء .. وإلى أن تدرك هذه المحاولة شأوها. 
وتبلغ نہایتھا » لن بوجد أي حل للمسائل الاجتماعية والتقافية فى العام 
مر 


۱۸۰ 


المراجع 
١‏ 
مر اجع 7۰ التصدير ۹ 
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محمد أبو زهرة : ابن تيمية : ط ۰۲ ۱۹۵۸ 
التهانري : كشاف اصطلاحات الفنون : طعة اقدام : ۱۳۱۷ ه 
امرجاني : التعریفات » استانبول ۱۳۲۷ د 
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مصطمی عبد الرزاق باشا : الدين والوحي والاسلام ۰ ۱۹4۵ 
محمد عبده : رسالة التوحيد ؛ ط ۵ ؛ ١٣۱۳ھ‏ 
أبو حامد الغزالي : احیاء علوم الدين . ۱٩‏ جرعاًء القاهرف » ۱۳۵۹ س 
۷ھ 
ابو الاعلى المودودي : مبادىء الاسلام » ترجمة محمد عاصم حداد > 
ط ۲ء دمشق ۱۹۵۷ 
۱۹ 
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مقدمة — عو علم الاديان 


۱-النزعة الاعتقادية 


الغزالي - ابن ثيمية - محمد عبده - أبو الاعلى المودودي . 


۲ النرعة العلمية > ا 

سم ادر وين 5 ا 3 
مذهب تاریخ الاديان . 

مقدمة الرجمة العربية 
١‏ ا حامل الاحيائي 
٢‏ مد والقرآن 
٤‏ - التصوف 

رد الثقافة الغربية ۰ 557 oe‏ ۰۰ تی eu‏ 


رای میسو تی ی سا سی تن 


۳۷ 


كم 


۸۱ 


1A۳ 


منشورات عويدات ۱۹۷۷/۱۰/٥۸۰‏ 


یبا و غراف ص.ب. ۱۱-4۵۷۷ = بير وت © ليئان 


كتب فأسفية 


ديكارت والعقلانية ‏ جنفیاف رو دیس لويس 
الحمالية عبر العصور ‏ اتيان سوریو 

علم النفس الاجتماعي ۔ جان میزو وف 
علم اللفس التجريي ۔۔ بول فريس 

تاریخ علم اللفس - مور یس ر وکلان 

تاريخ العرقية ‏ جان بواریه 

قيمة التاريخ - جوزف هورس 

الماركسية بعد مار کس - بيار ومونيك فافر 
لفیلسوف الغزالي - د. عبد الامیر الاعسم 
السلطة السياسية ‏ جان وليم لا بيار 

العی والعدم - د. محمد الرايد 

الفلسفة والتقنیات - جان ماري اوزیاس 

معر فة,الغير ‏ رون کاربانتیه 

معرفة الذات - ماري مادلین داي 

الحمالية الماركسنية ‏ هاري آرفون 

علم الخمال ‏ دني هویسمان 

الانسان انسرد - البير کامو 

نصير الدين الطوسي - د. عبد الأمير الأعسم 


۱۸۵ 


۸٦ 


عظمة الفلسفة -كار ل ياسبر س 

فلاسفة انسانيون - کارل ياسيرس 

الذاهب الأخلاقیة الکبر ی - فر نسوا غریغو ار 
الفلسفات الکبر ى ‏ بییر د وکاسیه 

الأنسان دلك المعلوم ‏ د. عادل العوا 

فلسفة العمل هبر ي آر فود 

الفکر الفر نسي العاصر - ادوار مور وسیر 

علم الا دیاد وبنية الفکر الاسلامي- جيب ود. العوا 
بر غسون - اندربه کریسو ده 

پاسکال - اقادر یه كريسون 

مونتاني - اندریه کریسون 

حوار احضارات - روجيه غار ودي 

نقد الجتمع ا معاصر --ر هون ر و دیه 

نقد الایدیو لوجیات العاصرة - و یعون رو بیه 
المارسة الأيديولوجية ‏ ريمون روييه 

المسألة الفلسغية ‏ د. عبد ار حمن مر حبا 

الفلسفة الفر نسية من دیکارت الى سارتر -- جان فال 
فلاسقة يونانيون - د. جعفر آل ياسين 

تاريخ الفلسفة الاسلامية ‏ هر ي کوربان 

آفاق الفکر العاصر - باشر اف غایتان بیکون 


و۱ 
۲۵ 


من الفلسفة اليونانية الى النلسفة الاسلامية - 
د. عبد اار حمن هر حبا 

البنوية - جال بياجيه 

النسبية ‏ بول کودیر له 

فلسفة القاثون ‏ هر ي باتیفول 

تاريخ السوسيولوجيا ‏ غاستون بوتول 

تأملات ميتافيزيقية ( بالنصين العربي و الفر نسي ) س 
رنیه دیکارت 

الفکر السلفي عند الائمة الاثنا عشر بة - 
علي حسین ابفابري 


AV 


۸۸ 


سلسلة 
زدخي علما 


النقد ا طلحمالی - اندریه ريشار 

الحضارات الافريقية ‏ دنيز يولم 

دیکارت و العقلانية - جنفیاف رودبس اويس 
العلاقات الثقافية الدولية - لويس دولاو 

لیبلیو عرافیا - اویر نویل مالکلیس 

علم السياسة - مارسیل پریاو 

الاعلامیاء - بيار ماتیلو 

سوسیو لوجیا السياسة ‏ غاستون بوتول 

الحمالية عبر العصور ۔۔ انیا سوریو 

فن مخطيط الدن - روبیر اوزیل 

علم الفس التجر يي یچ دول فریس 

اصول التوثيق - جاك شومیه 

دينامية ابلماعات - جان میز توف 

تاریخ العرقية - جان بوارییه 

قيمة التاریخ - جوزیف هور س 

سوسرولوجیا الصناعة - برنار موئیز 

الماركسية بعد مارکس - بيار و مونيك فافر 
الفیلسوف الغزالي - الدکتور عبد الأمير الأعسم 
السلطة السياسية ‏ جان وليم لابيار 


التعليم ا مبرمج - مور يس دومونمولاں 
الصحة العقلية - فرنسوا كلوتييه 
سوسيولوجيا احقوق - هبري برول 
مدخل ای التربية - غاستون میالار به 
الفلسفة والتقنيات ‏ جان ماري اوزیاس 
معرفة الغير ‏ ريمون كار بانتیه 
طريقة الروائز في التربية ‏ آنا بونبوار 
تاريخ بابل - مارغریت روتن 

معرفة الدات ‏ ماري مادلين دائی 

علم الحمال - دلي هويسمان 

الانسان المتمرّد ‏ البير کامو 


الداہب الأدبية الكبرى في فرنسا - فیلیب فان يفم 


نصير الدين الطوسي - الدكتور عيد الأمير الأعسم 
عظمة الفلسفة - کارل ياسبرس 

فلاسفة انسائیون كارل یاسبرس 

المذاهب الأخلاقية الکبری - فر نسوا غريغوار 
تاريخ الفلسفات الككبرى ‏ بيير دو كاسيه 

تاريخ السوسيولوجيا ‏ غاستون بوئول 

فلسفة الثربرية ‏ اوليفيه ريبول 


۱۸۹ 


۱۹۰ 


سوسيولوجيا الأدب - ووبير اسکار بيت 

الانسان ذلك المعاوم ‏ الدكتور عادل العوا 

علسفة العمل هتري آر فون 

الفكر الفرنسي المعاصر ‏ ادوار موروسير 

علم الأديان وبنية الفکر الاسلامي - الستشرق 
جيب والذكتور عادل العوا 

الادب المقارن - ماریوس فرنسوا غويار 

برغسون ‏ اندريه کریسون 

التخلف المدرسى - اندريه اوغال 

باسكال ‏ اندریه کریسون 

المواطن والدولة - روبير بياو 

مونتاني ‏ اندریه كريسون 

لتربية الحديثة - اهيلا ميديسي 

الاسلام ب هاري ماسيه 

ادباء من الشرق والغرب - الدکتور عيسى الناعوري 

ايليا ایو ماضي - الاکتور عيسى الناعور ي 

الفكر الفرنسي العاصر - ادوار موروسير 

الرأي العام الفريد سوفي 

جخرافیة العام الاجتماعية - بيار جورج 

جغرافية العام الزراعية - بيار جورج 

مدشعل الى علم الاجتماع - ارمان كوفيليه 

سیکولوجیا الشعوب - اميل مير وغلوو 


الضمان الاجتماعي - اندريه جبتغ 

حوار الحشارات ‏ ررجيه غارودي 

نقد المجتمع المعاصر - ريمون روییە 

قد الایدیولوجیات العاصرة - ريمون روييه 
المارسة الایدیولوجية ريمون روییه 

المسألة الفلسعية - الدکتور محمد عبد الرحمن مرحيا 
اقتصادیات بلدان التوسط - هوبیر ديرو فبل 

الحتمع الصناعي ريون آرون 

صراع الطبقات - ريمون آرون 

الاجماع الاسللامي ۔ محمد صادق الصدر 

معاییر الفكر العلمي - جان فور استمه 

في الدکتاتورية - موريس دور جيه 

الانسان ‏ جان روستان 

العملة ودورها تي الاقتصاد العالي - بيار برجیه 
امل القرن العشرين الکبیر- جان فور استیه 
الامومة والبیو لوجیا - جان روستان 

الانجاهات الادبية في القرن العشر ين ين سر م. ألبير يس 
الفلسمه الفرنسية من ديكارت الى سارتر ‏ جان فال 
تأملات ميتافيزيقية ( بالنصين العربي والفرنسي ) - 


ونيه ديكارت 


۱۹۱ 


لهم 
١‏ والتدیں موقف اساسي من 


مواقف الثم الانسانة التي لا مندوحة 
رتافد من انا تسكن ره حانياً چا 
5 من جوانب وجود الانساں وتطوره خلال 
55 ا حفب والعصور. وقد تطور اهيّام الناس 
بالدين مس الايمان الساذج الى الايمان 
الواعی . ثم الى البحث في ظاهرة التدين نحا اعتقادياً بادی 
دي بدء . ثم تطور هدا البحب بتطور اف 
وتمايزها حتى ظهر في إطار هذه العلوم علم الا دیاد 
الادبان القارن أو تاريخ الادیان .٠...‏ 
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